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CÆ nos abonnés 

Usons remercions d'abord ceux de nos abonnés qui plus nombreux que lors 
des années précédentes ont renouvelé sans retard - dès réception de notre 
formulaire d'appel - leur réabonnement. 

Mais il en est encore quelques autres qui tardent à le faire dans un délai 
raisonnable. Nous leur demandons de penser aux exigences matérielles 
auxquelles "Vers la Tradition" ne peut se soustraire. 

TLn effet, si le bénévolat est total du côté de VLT (Revue et Association) il 
n'en est pas de même - et c'est normal - du côté de ses fournisseurs et presta¬ 
taires de services. 

HD ans leur ensemble les dépenses ont atteint maintenant un niveau qui nous 
oblige à majorer - ce qui ne s'est pas produit depuis 1991 - le prix de vente au 
numéro : 65 F au lieu de 60 F, et bien entendu proportionnellement le prix de 


l'abonnement selon le tableau ci-après : 

FRANCE : (métropole) : 190 F 

DOM: 200 F 

TOM: 210F 

ETRANGER : CEE - AUTRICHE - SUISSE 200 F 
AUTRES PAYS: 250F 


Ufou s ne doutons pas que cette mesure sera comprise par tous nos lecteurs. 

"Vers la Tradition"sera, dans quelques mois, dans sa 15 e année. Si le Ciel 
veut bien en disposer de la sorte à son égard, VET poursuivra sa marche long¬ 
temps encore, car sa fonction est nécessaire, mais le proverbe en l'occurrence 
est toujours vrai : "Aide-toi, le Ciel t'aidera". 

C'est dire que si l'on veut que "Vers la Tradition" non seulement perdure 
mais croisse, que son rayonnement s'élargisse, que par son action la pensée 
traditionnelle et l'œuvre magistrale de René Guénon viennent à la connais¬ 
sance d'un toujours plus grand nombre d'intelligences pour s'en inspirer en 
toutes occasions, notre revue, pour atteindre ces fins a besoin de la générosité, 
certes de ses rédacteurs, mais encore de ses lecteurs, abonnés et membres de 
l'Association. 

( Pour le moindre geste dans ce sens, merci d'avance. 


Roland GOFFIN 




Déroulement et enroulement 
de la Manifestation (IV) 

(Cf. VLT N° 62,65 et 66) 


L ? idée de sonorité, dans la racine ker-IV, est celle qui apparaît avec 
le plus d’évidence. Elle s’y exprime par diverses significations : 
“crier”, “émettre une suite de craquements”, “crépiter”, “gronder”, “croas¬ 
ser” (1 ). Elle s’y trouve d’ailleurs confirmée, même si ce n’est qu’indirecte- 
ment, à travers les mots de “corbeau” et de “corneille”, auxquels la même 
racine donne naissance, et qui désignent des oiseaux dont le cri est particu¬ 
lièrement typique (2 ). 

A côté de cette idée de sonorité, il en apparaît d’autres encore, mais avec 
moins d’insistance, elles aussi déjà rencontrées dans les précédentes racines. 
Celle de va-et-vient, par exemple, ressort de l’allemand Harke, lequel 
désigne un rateau. On peut, certes, reconnaître volontiers que ce rateau fait 
entendre, avec son mouvement, une sorte de crissement qu’accompagne 
quelquefois la vibration de son bois ou de son métal, ce qui confirme les 
significations sonores de la racine. Mais surtout, ce qui frappe en premier, 
ici, c’est que ce mouvement est celui d’une alternance que l’on ne manque 
jamais de déceler aussi dans le tournoiement. 

Quant au thème de l’élévation, dont on sait qu’il s’adjoint presque sans 
exception à celui du tournoiement, il se trouve mis en lumière par certains 
éléments d’architecture tels que les corbeaux et les encorbellements, tou¬ 
jours placés à une relative hauteur. Or c’est le corbeau, en tant qu’oiseau, qui 
aurait donné son nom à ces divers objets (3) , et c’est là chose bien naturelle 
car, sous l’appellation de “grand corbeau”, il hante les hautes altitudes (4) , et 
en celtique son nom voisine avec le terme de “hauteur” (5) . Le corbeau ex¬ 
prime en fait, à lui seul, tout ce que la racine concernée nous révèle. Par 
exemple, dans la Génèse, au chapitre VIII, il est animé d’un “mouvement al¬ 
ternatif’ (6) d’allées et de venues dont on sait qu’il est typique du tournoie¬ 
ment. Nous avons également signalé son cri particulier, qui lui a peut-être 
valu sa réputation d’oiseau oraculaire, laquelle pourrait être soutenue par 
son plumage noir, gage de ténèbre omnisciente. Enfin, à ces trois aspects s’en 
ajoute un quatrième, car le corbeau est un symbole bien connu de lumière, et 
celle-ci, nous le verrons sous peu, se trouve souvent associée au cri, non 
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seulement sous le rapport de l’altitude, mais encore sous celui du tour¬ 
noiement. 

Dans les mots dérivant de ker-IV, la notion d’élévation s’allie avec celle de 
sonorité. Cette rencontre n’est d’ailleurs pas exceptionnelle car on retrouve 
les mêmes significations associées dans une autre racine : kel-I, en effet, 
exprime l’idée de “crier”, et kel-III, celle d’élévation (7) . Il faut dire, en outre, 
qu'il n’est pas que l’étymologie pour opérer de tels rapprochements : 
d’autres arguments lui apportent leur renfort, et nous allons en citer 
quelques-uns. 

Le cri et la hauteur se trouvent associés sous bien des rapports. Sans par¬ 
ler de l’expression courante selon laquelle des cris s’élèvent, on sait que les 
discours se prononcent du haut d’une tribune, et que les proclamations se 
faisaient jadis de quelque éminence ou, dans les cités, sur les places publi¬ 
ques, lieux centraux dont il est notoire qu’ils équivalent symboliquement à 
des sommets, comme le centre d’un cercle est le sommet où aboutissent ses 
rayons (8) . 

Cette association de la hauteur au cri ou au son ne se fait pas seulement 
dans des contextes profanes, mais elle s’affirme encore dans le domaine du 
Sacré où elle revêt un caractère plus profond. Dans les pays de l’Islam, c’est 
du haut du minaret que le muezzin appelle les fidèles à la prière, et dans la 
mosquée, c’est du haut du minbar que l’imam leur adresse son prône (9) . De 
même, en climat chrétien, c’est du haut de la chaire, symbole axial, que le 
curé admoneste ses ouailles. Et, symbolisme équivalent, c’est du beffroi que 
retentissait jadis l’alarme ou que tintent maintenant les heures du cycle jour¬ 
nalier, comme c’est du clocher que diverses sonneries signalent la succession 
des services religieux (10) . En effet, si les clochers n’ont pas été construits, à 
l’origine du moins, pour y placer des cloches, la cloche, en tout cas, symbole 
de la Voix divine, se trouve depuis longtemps logée au sommet du clocher, 
lieu élevé qui, de ce fait, est un rappel approprié de la montagne. 

Il convient ici de rappeler que la cloche, comme le cercle dont nous par¬ 
lions plus haut, possède un pouvoir protecteur. De sa position éminente, elle 
lance autour d’elle des vibrations sonores qui se propagent en ondes concen¬ 
triques et chassent les influences démoniaques. Ce pouvoir prophylactique, 
au sens propre du terme, est-il donné au bronze parce qu’il est le produit 
d’un mariage heureux de l’étain et du cuivre dont l’harmonie communicative 
se transmet au milieu ambiant dès que celui-ci en reçoit la résonance (11) . 

Selon l’intéressante formulation de Nicolas de Cusa, qui reste dans le 
même ordre d’idées, “la Sagesse crie sur les places publiques et ce qu'elle crie 
c’est qu’elle habite sur les sommets” (12) . Ne sait-on pas, du reste, que Dieu 
parie sur les montagnes, et que cette Parole est un cri ? Ne dit-on pas aussi, 
selon une expression autre mais parallèle, que la Voix crie dans le Désert, 
tant il est vrai que le Désert et la Montagne ont souvent une signification 
identique ? Enfin, n’est-ce pas au Commencement suprême, “in principio”, 
que retentit la profération créatrice d’Elohim ? N’est-ce pas in excelsis que 
dans un cri l’Univers s’achève ? Toute l’Apocalypse n’est-elle pas remplie du 
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grondement de voix formidables venues d’en Haut et qu’accompagne le son 
des trompettes célestes (13) ? 

La racine ker-IV ne nous communique pas exclusivement les idées de 
tournoiement, d’élévation et de cri ; elle nous apporte en outre celle de 
lumière, et non seulement parce qu’elle s’associe habituellement aux trois 
autres, mais encore parce qu’elle nous est ici confirmée par la présence du 
corbeau qui en est un symbole. D’autre part, si les sommets résonnent de cla¬ 
meurs, comme nous venons de le voir, on sait qu’ils resplendissent égale¬ 
ment de lumière. Cri et clarté, d’ailleurs, ne vont-ils pas de pair (14) , comme 
on le constate dans certaines racines verbales (i:,) ? N’est-ce pas le sommet de 
la Création qui, dans l’éclatement du “Fiat”, vit la naissance de la Lumière 

( 16 ) 9 

Les images ne sont pas rares de la Lumière établissant sa demeure sur les 
hauteurs. “C’est d’abord au sommet des montagnes qu’on a construit les 
temples”, lieux éclairés, et les cierges allumés sur l’autel pendant le sacrifice 
de la messe représentent “les lumières sur la sainte montagne” (17) . C’est sur 
le Mont Sion que se tiendra un “jour” l’Agneau, “lumière du Monde”, et c’est 
“sur une haute montagne” que le Seigneur se transfigura : “son visage brilla 
comme le soleil”, et “ses vêtements devinrent blancs comme la lumière” (18) . 
Il est également intéressant, ici, de rappeler que la Janua Coeli, le point le 
plus élevé du Monde, est, en tant que “porte solaire”, associée au Feu. «Co- 
omaraswamy rappelle à ce propos que le Christ, qui a dit : “Je suis la Porte”, 
est aussi à la fois le “Lion de Juda” et le “Soleil des hommes”». Ainsi, poursuit 
Guénon, «dans les églises byzantines, la figure du Pantocrator ou du Christ 
“en majesté” occupe à la voûte la position centrale, c’est-à-dire celle qui 
correspond précisément à l’“oeil” du dôme ; or celui-ci (...) représente, à l’ex¬ 
trémité supérieure de l’“Axe du Monde”, la porte par laquelle s’effectue la 
“sortie du cosmos” (19) , à savoir la Janua Coeli, en tant que “Porte étroite”. Et 
l’on pourrait encore ajouter ici, pour mémoire, que l’oeil s’identifie tradition¬ 
nellement à la lumière. 

Comme on peut le constater par ce qui précède, le cri et la lumière coïnci¬ 
dent naturellement dans l’espace et dans le temps, selon ce qu’exige du reste 
l’ordre cosmique (2Ü) . Aussi ne sommes-nous pas surpris de les voir tous deux 
voisiner, dans la racine ker-IV, avec des images qui nous rappellent, comme 
celle de l’aller et du retour, le tourbillon de la Manifestation universelle. La 
lumière, en tant que Jour de Brahma, est-elle rien d’autre, en fait, que cette 
Manifestation ? De la même manière, en un même genre de rapprochement, 
la racine ger, au stade indo-européen, signifie “crier”, et au stade européen, 
“tordre” ou “courber” (21) . Certains mots, d’ailleurs, évoquent simultanément 
le son et le tournoiement. Ainsi, le latin cordax désigne une danse, la cor- 
dace, qu’on dit “licencieuse”, sans doute parce qu’ondulante et sinueuse, 
comme le sont du reste, plus ou moins, toutes les danses, et surtout celles de 
l’antiquité ou de l’Orient qui revêtaient cependant un caractère sacré (22) . Or 
cordax, en tant qu’adjectif, désigne ce qui est semblable à la cordace, et qui 
est sonore, retentissant. 



Il est encore quelque chose qui relie entre eux le son, le tournoiement et la 
lumière. Le son et le mouvement tourbillonnaire possèdent tous deux un 
pouvoir liant et coagulant : le bruit ou les cris attirent, captivent et rassem¬ 
blent les foules, dont on sait la compacité, et le cuisinier, très prosaïquement, 
fait “prendre” un mayonnaise en l’agitant d’un battement plus ou moins ellip¬ 
tique. La lumière, à sa manière, possède le même pouvoir car elle établit un 
lien entre les choses qu’elle manifeste, et matérialise en quelque sorte, alors 
que l’obscurité les fond puis les dissout. 

Nous allons examiner, dans ce qui suit, une racine dont les significations 
ramènent toutes strictement à cette notion de lumière, laquelle, depuis le 
début de notre étude, n’a cessé d’être présente, quoique voilée, sous des 
images l’impliquant de façon plus ou moins allusive. Cette présence, mainte¬ 
nant, va se faire pratiquement explicite et assumer un caractère plus décidé¬ 
ment spirituel. 

John DEYME DE VILLEDIEU 

(A suivre) 


NOTES 

1) Nous rencontrons ici quelque chose de curieux. Dérivant de Vindo-européen ker-IV 
dont les significations de sonorité sont quasiment exclusives, l'allemand Rachen de¬ 
vrait indiquer une “gueule” au sens de larynx , celui-ci désignant l'organe de la phona¬ 
tion. Or les dictionnaires d'allemand donnent Rachen comme pharynx , et Kehlkopf 
comme larynx , alors que Kehle , comme le latin gula, dérive de gwel dont les acceptions 
sont de gosier, de bouche, d 'avalement , de gloutonnerie ! 

2) En anglais, le même mot crow signifie “<croasser " et désigne également un genre d’oi¬ 
seaux , "corbeau ” ou “corneille ”. Est-ce leur cri particulier qui aurait parfois donné leur 
nom à certains oiseaux ? Le coq, en tout cas, doit son nom à une onomatopée tirée de 
son cri. Il s'appelait encore jal au Moyen-Age. 

3) Selon le Lexis, le latin corvus a donné le mot de “corbeau”, désignant l’oiseau, et ce 
même mot de “corbeau”, dès la fin du XIV e siècle, s'est mis à désigner l’élément 
d'architecture. 

4) Le “grand corbeau ”, dont le plumage est si noir qu 'il luit de reflets bleus, fréquente 
des altitudes supérieures même à celles dont est coutumier l'aigle, oiseau royal. C'est ce 
qu’indique un tableau donnant l’habitat des divers représentants de la faune alpine. 

5) En effet, bran, “corbeau”, est phonétiquement très proche de bren, “hauteur”. 

6) L'expression est de Fabre d'Olivet (La Langue Hébraïque Restituée, II. p. 230). 

7) Cette racine kel, dans ses diverses formes, exprime d’ailleurs bien des idées sembla¬ 
bles à celles de ker, et par exemple celle de clarté et de brillance (kel-I). Et l’on rencon¬ 
tre les idées de tournoiement, de va-et-vient et de culminance dans le symbolisme de la 
Colonne dont le terme dérive de kel- III. 

8) Il n'y a pas tellement longtemps encore, dans certains villages, c’est de cette manière 
que la mairie faisait aux habitants les communications utiles : un employé parcourait 
les diverses places et, se mettant au centre, rassemblait les curieux du quartier aux rou¬ 
lements de son tambour avant de leur lire d’une voix forte ce qu’il était chargé de leur 
faire connaître. 

9) Charles-André Gilis : La doctrine initiatique du pèlerinage à la Maison d’Allah, 
p. 245. 

10) On voit encore, dans les campagnes, perché comme girouette à la cime de quelque 
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vieux clocher, un coq métallique, emblème traditionnel de la vigilance protectrice. La 
voix du coq, c'est celle du Christ “appelant les âmes à la prière" et les conduisant vers la 
lumière (Charbonneau-Lassay : Le Bestiaire du Christ , p. 635). 

11) C’est peut-être bien aussi pour les mêmes raisons prophylactiques (prophulaktein : 
veiller sur) que les Curètes firent le tapage que l’on sait à la naissance de Zeus, même si 
les écrivains ont expliqué cette démonstration d’une manière détournée. Les Curètes, 
en tout cas, étaient, dit-on, fils de Chalcis, c’est-à-dire du Bronze, et c’est à l’origine, à 
la source, en “ haut” du cycle olympien, qu’ils firent leur tintamarre sacré, nous don¬ 
nant ainsi un exemple de plus du lien qui semble inévitablement unir aux “sommets” 
les manifestations sonores. 

12) Cité par Luc Benoist : L’ésotérisme, p. 114 (coll. “Que sais-je ?”). 

On sait aussi que la Sagesse, pour convier à son banquet, “crie sur les cimes des hau¬ 
teurs de la ville” (Proverbes, IX : 3). 

Un rapprochement s’établit en hébreu entre la racine K R, qui désigne l’éminence, et la 
racine qr, qui désigne le cri. 

13) Que les proclamations se fassent sur les sommets, c’est ce dont le folklore lui-même 
conserve le souvenir, comme on le constate dans tel Negro spiritual bien connu qui 
recommande d’aller annoncer sur toutes les hauteurs la naissance du Christ. “Go, s y 
écrie-t-on, tell it on the mountains (...fi that Jésus Christ is born !” 

14) Avec saint Thomas d’Aquin, par exemple, on assiste à l’“exaltation de la parole de 
vérité. Saint Thomas parle. Il ne cache pas la lumière, il la met sur la montagne afin 
que tous puissent la voir” (Sedes Sapientiae, n° 3, p. 6). 

Il y a bien, en ces lignes, une identification de la lumière avec la “parole de vérité”, qui 
est cri du “cœur”, et c’est évidemment “sur la montagne” que cette identification se 
produit. 

15) Par exemple, dans la racine kel-I, ou d’autres encore. 

16) C’est près du Reshith, Principe ou Commencement, Centre et donc Sommet, 
qu’Elohim profère le “Iehi Aor”, ou “Fiat Lux”. Son et lumière vont souvent ensem¬ 
ble : ainsi, dans l’Apocalypse, un ange est “debout dans le soleil” et il crie “d’une voix 
forte” (XIX : 17). 

17) Jean Hani : Le Symbolisme du Temple Chrétien, p. 133-134, 131 (G. Trédaniel). 

18) Matthieu XVII : 1-2. 

19) Symbole fondamentaux de la Science Sacrée, p. 359. 

20) “Cri” et “lumière” sont les significations respectives de l’européen ghel-I et de 
T indo-européen ghel-II. L’hébreu qolen est phonétiquement très voisin, qui prend des 
sens tels que “bruit”, “son” ou “voix” (L. Schaya : Études Traditionnelles 1983, p. 78). 

21) Même rencontre dans la racine hébraïque QRqui a presque le même son que ger. 
Qara, c’est crier ; or qérén, rappelons-le, qui évoque la lumière, est aussi une corne et 
apporte donc, à la fois, l’idée de son et celle de courbure. 

22) Telles étaient les danses “astronomiques”, les “marches circulaires”, et récemment 
encore les “farandoles”provençales dont on dit qu’elles ne sont “qu’une transforma¬ 
tion de la danse de la grue inventée par Thésée et apportée, sans doute, par les Pho¬ 
céens” (Félicien de Ménil : Histoire de la Danse à travers les Ages, p. 6-8, 27-28, 122). 
Ajoutons que les chœurs antiques étaient formés d’un ensemble de personnes qui dan¬ 
saient et chantaient tout à la fois, réunissant ainsi l’expression sonore aux mouvements 
chorégraphiques, mesures du temps et de l’espace. 
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Le Delta rayonnant de la loge 
au R-E-R, et la notion de lumière 
en Maçonnerie (III) 

VIII). LE FEU DE L’ÂME VERS LA LUMIÈRE 

S aint Jean de la Croix dans son magnifique poème “la vive flamme 
d’amour” parle de l’âme languissante et désireuse d’unir sa flamme 
au feu divin. Dans la nuit sans étoile, l’âme verra non plus comme à travers le 
voile d’un trouble miroir, mais face à face, le visage adoré, la lumière elle- 
même plus souhaitable que la béatitude. Chez Jacob Bœhme, l’âme est un 
feu, feu du désir de Dieu, ou feu de l’avidité corruptrice qui ruine et consume 
l’âme. Seul le désir d’amour divin est une flamme impérissable, symbole de 
vie, sublimation du désir qui est aussi conversion et transmutation. En cet 
état l’âme qui est le feu sublime s’unit à la lumière, à cette hauteur le feu com¬ 
mun embrase l’être dans une unité essentielle du Fils et du Père. L’âme a 
pour mission de manifester l’esprit ; arrivée au terme de sa maturation, elle 
devient le corps de la lumière ; à son origine feu ténébreux, feu noir elle en¬ 
gendre la lumière. “L ’enferse situe au niveau où la vie cherche désespérément 
à naître, mais reste emprisonnée, comme le feu dans la pierre avant d'en jaillir. 
La pierre suggère le tombeau. Le froid de la pierre, c’est celui de la mort, qui 
précède la chaleur de la vie. Avant de surgir, la vie est prisonnière de la mort, 
l’enfer c’est le feu froid de la mort”^\ Le feu dévorant qui doit embraser la 
pierre brute est une image très sensible du travail que doit effectuer le Ma¬ 
çon, le cheminement de l’œuvre d’épuration et de transfiguration nécessaire 
à la réintégration de la lumière. Extraite des profondeurs, la pierre doit être 
guidée dans une verticalisation constante, dont le perpendiculaire permettra 
de vérifier la justesse. A l’exemple de la flamme qui s’élève de l'abîme en des 
langues de feu, lumière dynamique qui procède toujours plus avant en avant 
d’elle-même et par delà elle-même, le Maçon doit suivre cette voie de dépas¬ 
sement et de libération, voie ardente de la calcination, du Père vers le Fils, du 
feu vers la lumière. La pierre brute est une caverne ténébreuse où “là précisé¬ 
ment, en ce fond abyssal de l’être, s’accomplit la naissance éternelle de l’être 
véritable et unique. C’est là, la naissance de Dieu dans le monde. C’est la nais¬ 
sance du Christ dans la caverne (la crèche). C’est là aussi que le Père éternel 
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selon l’ordre de Melchisédech prononce sur toutes choses la parole éternelle 
qui engendre toutes les choses à la vie éternelle” ^. 

Le feu qui accompagne tous les rites initiatiques et sacrés en tant que 
témoignage présent de la lumière, doit aussi devenir opératif dans l’intériori- 
té du chercheur afin d’enflammer le centre cardiaque de l’être. Le rayon de 
lumière reçu lors de l’initiation est l’image de la projection de la vérité de 
l’Être. C’est de l’Orient que nous vient cette lumière, il convient donc d’y 
“orienter” notre désir, d’autant que les ténèbres vont s’épaississant augmen¬ 
tant les difficultés à surmonter afin de rejoindre la source de clarté. Le Philo¬ 
sophe Inconnu avait exprimé dans une formule lapidaire la nécessité de la 
quête : “Plus le temps avance vers le complément de son désordre plus 
l’homme devra s’avancer vers son terme de lumière”. Avancer vers son terme 
de lumière, telle est l’énergie substancielle qui nourrit le feu intérieur de 
l’homme de désir, telle est aussi l’essence de la voie maçonnique comme celle 
de toute démarche initiatique traditionnelle. Avancer vers son terme de 
lumière en mourrant aux ténèbres du désordre en faisant agir sur soi-même 
le feu dévorant de la calcination pour devenir un feu de lumière, tel pourrait 
bien être aussi le sens de la devise du Phénix “périt ut vivat” ; il faut qu’il 
périsse pour qu’il vive. La quête de la lumière est aussi, nécessairement, une 
quête de la mort transfiguratrice. 


IX). LA MORT TRANSFIGURATRICE : UNE VOIE VERS 
LA LUMIÈRE 

La mort transfiguratrice plus qu’un symbole est un passage, l’ouverture 
indispensable, la naissance à un mode de compréhension nouveau, capable 
d’introduire dans l’intelligence métaphysique du mystère de la lumière 
incréée. La notion première de lumière semble d’une lisibilité évidente : lu¬ 
mière comme clarté dévoilante, force de révélation portant les êtres et les 
choses à l’existence, principe de vie par essence, de nature dynamique et ac¬ 
tive, source de connaissance et de vision. En réalité, approcher la lumière de 
l’être, est “aussi impossible que de prendre les ailes de l’aurore et de voler avec 
elles vers le soleil Dieu est Un et infini, on ne peut voir ce qu’est l’infini en soi, 
parce que l’intelligence humaine, même la plus analytique et la plus élevée, est 
finie, et que le fini n ’en peut être écarté. Elle n ’est par conséquent aucunement 
capable de voir ni l’infinité de Dieu telle qu ’elle est en elle-même, ni sa lumière 
en face ; mais elle peut voir Dieu dans l’ombre, par derrière ” ( 3) . 

L’étape de l’initiation est suffisamment riche, lors du séjour dans le cabi¬ 
net de réflexion, en évocations funèbres pour ne laisser planer aucun doute 
sur le sens de la démarche engagée et le type de travail qu’il faudra accomplir 
pour percevoir la lumière. Après avoir répondu affirmativement au Frère 
préparateur lorsque celui-ci interroge le candidat sur sa volonté de persister 
dans le dessein d’être reçu Maçon, le tableau de la mort indique très claire¬ 
ment le sens de l’engagement exprimé. “Tu viens de te soumettre à la mort” 
est-il inscrit. Alors, laissé seul comme dans le silence de la tombe, le candidat 
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se demande de qu’elle mort peut-il bien s’agir ? Il est bien évidemment ques¬ 
tion de la mort au monde profane, mais plus encore de la mort à soi-même, 
mort transformatrice vers un nouveau mode d’être. “Il faut sans cesse mourir 
à vous-même , dit Fénelon, afin d'entrer dans cette pratique de mort qui est le 
fond du christianisme” (4) . En effet, la mort à soi-même est l’exercice majeur 
apte à rendre le chrétien capable de la lumière transcendante et immanente. 
Mourir à soi-même c’est naître à la lumière de l’Un ; par la mise en œuvre de 
la calcination le feu divin embrase l’âme à la lumière de sa vérité et l’invite à 
participer au mystère de son être. 

Cependant le chemin de cette mort n’est pas facile, le premier tableau de 
la chambre de préparation l’affirme : “pour parvenir à cet heureux terme, tu 
devras faire un travail pénible, chercher, persévérer et souffrir”. Cependant le 
but semble assuré et, si le candidat est entouré de ténèbres on lui parle de la 
lumière qui lui est promise. 

Il convient sur ce chemin d’opérer une percée à travers le créé, de sorte 
que la lumière s’infiltre dans l’âme du cherchant. “ Qu’est-ce qu'un homme 
essentiel, ” interrogeait Jacob Bœhme. “C’est l’homme en qui l'esprit a fait sa 
brèche”, répondait-il. Accepter d’être “ ébréché” par l’esprit, c’est engager 
véritablement son être en direction de la lumière, c'est oser la décréation des 
limites qui entravent la réception des lueurs de l’être. “ Tous nos défauts ne 
viennent que d’être encore attachés et recourbés sur nous-mêmes. Renoncez 
donc, sans hésiter jamais, à ce malheureux moi ; l’oraison n ’est solide 
qu’autant qu’elle est la mort à soi-même” (5 \ La mort à soi-même c’est vivre 
en naissant à la lumière car, si “ l’homme attend la naissance de Dieu en lui , 
Dieu attend la naissance en lui de l’homme. C'est de cette profondeur que doit 
être posé le problème de la création” (6) . Naître à Dieu en mourant au monde, 
c’est d’abord naître à un nouveau mode de compréhension de percevoir et 
de lecture, nouveau mode d’être qui exerce une modification profonde de 
l'appareil classique de l’entendement et qui engage profondément le divin en 
nous. “Ce n ’est que par la mort des “ego ” que la Délié démembrée est restaurée 
dans son intégrité et plénitude première ” (7 ). 

La voie initiatique est une suite successive de morts et de passages. 
L’abandon du moi illusoire est une longue et patiente démarche car il ne faut 
pas moins d’une vie entière pour apprendre la nécessité de la mort. “Il ne fau¬ 
dra pas moins que la mort aussi pour nous apprendre que nous nous sommes 
trompés. En même temps que nous sera révélée notre identié si parfaitement 
inconnue de nous-mêmes, d’inconcevables abîmes se dévoileront à nos vrais 
yeux , abîmes en nous et hors de nous. Les hommes, les choses, les événements 
nous seront enfin divulgués et chacun pourra vérifier (...) qu’à partir de la 
chute, le genre humain tout entier s'est endormi profondément. Nous sommes 
des dormants pleins des images à demi-effacées de l’Eden perdu , des men¬ 
diants aveugles au seuil d’un palais sublime dont la porte est close. ” (8) . Le 
profane en ‘‘mendiant aveugle” frappe à la porte du temple afin d’être reçu 
Maçon, il y subira la purification par les éléments et donc par le feu, qui en sa 
qualité première “d’attribut particulier de Saint Jean” (9) , introduira le 
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candidat dans une nouvelle vie. Le feu Principe est aussi le feu de la mort 
ainsi que l’exprime Saint Jean : “il vous baptisent d’esprit saint et de feu... mais 
brûlera la paille du feu qui ne s'éteint point”. La mort en oeuvre est celle de la 
calcination par le feu opérée à l’intérieur d’un loge de “Saint Jean”, mort 
transfiguratrice car ouverture sur la vraie lumière du Verbe dont l’Apôtre 
est, au plus haut point, l’intermédiaire parmi les hommes ; l’aigle qui porte 
son vol entre la terre et le ciel. 

L’œuvre de la mort est aussi l’œuvre de la vie, le retour à l'unité par 
l’abandon de la multiplicité et du dualisme. Le rejet du “moi” illusoire et 
propriétaire, le désencombrement de l’être, la décréation souveraine qui 
révélera la “ scintilla animae” (la petite flamme de l’âme), principe par lequel 
Fhomme participe à l’être incréé en rentrant vivant dans la mort. 


X). LA LUMIÈRE DE L’ÊTRE ET LA TÉNÈBRE DIVINE 

Cette double capacité, ce double pouvoir du feu et de la mort se retrouve 
par coïncidence directe dans le rapport du chercheur vis-à-vis de l’Être 
premier. En effet “si les ténèbres de Dieu font l’obscurité des uns , elles font la 
lumière des autres” (10) . En réalité la nature propre, entitative, de la lumière 
divine est inchangée, ce n’est que le mode d’appréhension qui explique cette 
double qualification. En réalité l’entendement ne connaît les choses divines 
qu’en rapportant l’inconnu au connu, il forme de cette manière ses concepts 
en se fondant sur des analogies ou des ressemblances. Toutefois ces images 
ne sont qu’une caricature de l’Être en lui-même, nous aboutissons de la sorte 
à la reconnaissance de notre ignorance fondamentale. L'état de “ docta igno- 
rantia”, comme le nomme Nicolas de Cues, est l’aveu, la conscience de notre 
ignorance qui nous permet de saisir l’identité des contradictions dans l’infini 
et la profondeur de notre inconnaissance au sujet de l’Être. 

Cette profondeur abyssale est d’ordre ontologique car l’unité première de 
l’Être reste dans l’ordre du non manifesté, de l’invisible. 

Si dans la Kabbale la lettre Aleph correspond au jour un de la création 
c’est que ce jour là Dieu sépare la lumière des ténèbres. Aleph , l’unité 
première, est l’action invisible du Verbe “in ipso vita erat et vita erat lux homi- 
num et lux in tenebris lucet”. Le jour un, est la manifestation de Dieu dans son 
action de distinction, dans l’être, des ténèbres et de la lumière. Cette distinc¬ 
tion reste néanmoins un voile très solide autour de notre volonté sincère 
d’ouverture vis-à-vis de la vérité noumènale de l’Être, dont la lumière du 
Delta figure l’image symbolique de sa présence vivante. Aidons nous donc 
dans notre démarche d’une parabole afin de tenter d’y voir plus “clair” : Un 
jour Rabbi Siméon Ben Yohostsadaq demande à Rabbi Samuel de lui expli¬ 
quer la création de la lumière. Ce dernier s’approchant de lui, lui dit à voix 
basse comme s’il s’agissait d’un secret : “le très haut, béni soit-il, s’enveloppa 
lui-même comme dans un manteau et irradia l’éclat de sa majesté d’une ex¬ 
trémité du monde à L’autre”. Pourquoi être si mystérieux ? s'étonne Rabbi 
Siméon. N’est-il pas écrit clairement dans les Psaumes : “ils’enveloppe de la 
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lumière comme d’un manteau” (Ps CIV, 2). Rabbi Samuel répondit : “oui 
effectivement, mais tout comme je l’ai reçu à voix basse, à voix basse je le 
transmet”. Que nous enseigne cette histoire ? Outre l’évidente leçon sur la 
difficulté d’une compréhension trop raisonnée et bruyante concernant le 
mystère divin, et la nécessaire discrétion sur son étude, nous avons là une 
fabuleuse indication sur la relation réciproque existant entre l'Être et la 
lumière. 

Si Dieu “s’enveloppe de la lumière comme d’un manteau”, la lumière 
dévoile donc les ténèbres en voilant l’Être, ce qui revient à dire : “ l’Être se 
voile en se dévoilant” (11) . En révélant toute chose l’Être disparaît dans sa 
lumière, lumière qui est son voile, voile comme témoignage de sa révélation. 
Nous touchons ici au mystère le plus aigü de la recherche métaphysique. Il y 
a effectivement complémentarité entre l’existence première de tout et l’invi¬ 
sibilité, le voilement, l’absence de l’Être. Aristote le dira avec insistance : 
L’Être est mais il n’est rien de ce qui est. Il ne s’identifie pas à ce que l’on 
appelle les étants (l’arbre, les astres, etc..). L’Être est l’essence de ce qui est, 
“supérieur à la vie au sein même de la vie”( ] 2) - 

L'Être n’est pas hors du monde, mais fondamentalement présence/ 
présent au monde. Mais il s’agit d’un présent si fort qu’il en est transparent, 
invisible. Invisibilité de l’Être qui signale son mode d’apparaître. (Ce qui le 
rend si difficile à percevoir, d’où la nécessité d’une démarche pour penser 
l'Être). Il y a donc un retrait cruel mais nécessaire qui spécifie notre situation 
au monde. Une absence de l’Être ressentie comme vide total, désert et nuit. 
Dans cette nuit, dans cette ténèbre le recours au levier symbolique devient 
indispensable et même vital. Le sacré, s’il engage dans une approche sensible 
du mystère peut alors jouer un rôle déterminant de mise en contact avec le 
divin. L’Être comme sacré est ce qui fait fond sur le réel, “le sacré étant avant 
tout ce qui est le plus réel ce qui a le plus d’être” (13) . Le réel dans sa transpa¬ 
rence fait éclore “l’être qui fait le plus escorte à tout”^ A \ 

Dès lors le sacré et la tradition doivent ouvrir sur tout un jeu de passages 
dont l’un des passages fondamentaux est celui de l’accès à la pensée de l’Être 
en lui-même dégagé de ses déterminations ( les étants). Héraclite dit que 
l’Être est ce qu’il y a de plus commun. Commun ne veut pas dire quelque 
chose de commun c’est-à-dire de banal, mais de singulier, d’unique ce qui 
rassemble. Le commun est ainsi ce qu’il y a de plus rare le joyau d'où tout 
surgit y compris les dieux au comble de leur divinité. C’est pourquoi l’Être 
apparut-il à Parménide et Héraclite, comme antérieur aux dieux même. C’est 
de l'Être que les dieux doivent leur divinité. Les dieux sont portés à la divini¬ 
té par l'Être, voilà pourquoi l’Être porte à la fois le mythique et l’humain 
n’étant ni l’un ni l’autre mais leur centre, leur foyer commun. “Qu’en est-il de 
l'Être en lui-même” dit Heidegger (15) . Aristote répond qu’il est à la limite un 
rien ou presque rien qui demeure à la base de tout. “Pris dans sa nudité et par 
lui-même iln’est rien”. Un rien sans doute qui n’est pas rien du tout. Puisque 
pour que le rien soit il faut qu’il apparaisse à l’être, à l’existence. L’Être recèle 
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donc en lui une richesse secrète il est l’impensé de l’évidence la plus simple, 
c’est-à-dire qu’il y est quelque chose plutôt que rien. 

Ainsi comme tel il se dévoile dans le voilement, et en ce cas précis le voile- 
ment est l’état de l’Être en lui-même. Si l’Être est enveloppé de lumière 
comme d’un manteau, nos lumières humaines sont des ténèbres. Et par 
opposition la lumière de l’Être est en réalité la divine ténèbre. Divine ténèbre 
car totalement invisible à nos yeux. Nicolas de Cues dira : “ personne ne peut 
contempler Dieu sans les ténèbres de la coïncidence qui est l’infini même qui 
nous sépare de l’être premier” (16 ). Les ténèbres de la coïncidence sont l’inver¬ 
sion des vérités contingentes. La lumière de ce monde est ténèbre pour 
Dieu/et inversement, “nous sommes tellement finis que pour exprimer l’infini 
nous nous servons d’un mot négatif : infini, non fini. Nous sommes obligés de 
prendre le fini pour base du mot et puis le nier. Le mot infini a trois syllabes, et 
le fini occupe deux d’entre elles. Deux sur trois c’est beaucoup. Quand nous 
essayons de parler de l’infini, le fini nous remplit la bouche. L’affirmation ab¬ 
solue devient entre nos lèvres une négation. Nous sommes obligés de parler de 
mesure pour dire qu ’il n’y en a pas. Notre limite éclate et s ’affirme par les efforts 
même que nous faisons pour parler d’autre chose. Pour parler d’infini, on 
dirait qu’il faut prendre le mot .'fini, comme victime, et l’offrir en sacrifice "d 7 ). 

Nous sommes tellement plongés dans la facticité, dans l’angoisse de la 
finitude que l’articulation signifiante d’une quelconque parcelle de vérité sur 
l’intelligibilité de l’Être ne peut se faire que sur un mode négatif. Si pareille¬ 
ment, pour Maître Eckhart, Dieu est indicible indescriptible et indéfinissa¬ 
ble, c’est que l’Être en tant qu’ineffable absolu est celui dont on ne peut rien 
exprimer affirmativement sans le manquer de quelque façon. L’Être dans sa 
plénitude est entière viduité. 

Dans le mouvement de retrait au secret de sa divinité il se retire et se cache 
dans l’abîme inaccessible de sa lumière ” (1S ). L’acte par lequel l’Être se sous¬ 
trait, se dérobe à notre vue, est constitutif de son être propre. Voilà pourquoi 
il n’est d’autre Dieu que caché. Le Psaume 65 dit : “A toi seul le silence 
convient en guise de louange”, indiquant l’impossibilité de tout langage face 
au nom imprononçable. Mais Isaïe rajoute : “Tu es le Dieu caché” (IS. 45, 
15), précisant le mode de présence de Dieu sur le plan sensible. Mode de 
présence qui est une absence, vécue comme abîme, comme ténèbre. D’où la 
phrase du Psaume 130 : “Du fond de l’abîme je t’invoque”. 

Isaac Louria dira : “Tandis qu’il se retire en lui-même, l’infini laisse derrière 
lui un espace libre. Il crée de cette façon un manque assimilable aux ténèbres” 
(19) . Les ténèbres sont l’espace d’où Dieu s’est retiré, elles doivent être 
comprises comme trace négative de la présence de Dieu, car la lumière est 
inséparable des ténèbres. On comprend mieux cette phrase de Heidegger : 
“ L’Etre se dispense à nous en celà même qu’il soustrait son essence et occulte 
celle-ci dans le retrait" (20) . L’Être se dispense, se donne, projette sa création 
en se retirant. Il faut donc tenir ensemble ses deux faces qui en réalité n’en 
font qu’une : la lumière de Dieu, les ténèbres du monde. Nous sommes au 
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centre de la problématique : la vérité de l’Être se présente à nous sur fond 
d'obscurité. De ce fait l’Être qui se manifeste à nous, en se manifestant, se 
donne comme dissimulé à notre regard, comme méconnu. L'un des axes 
majeurs de cette question consiste à souligner une différence : l'Être à pro¬ 
prement parler n’est pas, il n’est pas un étant. Qu’est-il donc ? Le premier pas 
pour répondre à une telle question consiste à dire : avec et dans l’étant se 
dénonce l’Autre de tout étant, cet autre qui n’est rien- un néant. C’est seule¬ 
ment lorsqu’il passe au-delà du tout de l’étant pour se retirer à l’intérieur de 
ce néant, entendu comme néant actif, que l’homme peut se rapporter à 
l’Être. Ainsi, le néant apparaît-il comme la condition de révélation de l’étant. 
Bien loin d’être réduit à une pure négation, il est renvoyé - sans que la nature 
de ce renvoi soit encore clairement fixé - à 1’ “être de l'étant”. Rien ne doit être 
reconnu non pas seulement comme participant de l’Être, mais comme 
consistant son mode propre de déploiement, c’est-à-dire son essence même : 
“Ce qui jamais n'est un étant se dévoile comme ce qui se distingue de tout étant 
et que nous nommons l'Être” (21) . Et c’est ce “rien qui n'est pas rien” que, plus 
tard nous entendrons résonner dans la Révélation, dans la kénose du Christ 
l’anéantissement sur le bois de la croix, croix du sacrifice et de la négation 
(+), identifiée à la béance primordiale d’où peut surgir toute ouverture et, 
par là, tout étant. Si l’un des traits d’essence de l’Être est son caractère de 
néant- qui le spécifie, dans un mouvement plus complexe, comme abîme 
(c’est-à-dire sans fond) et retrait (c’est-à-dire occultation de soi), l’un des 
traits d’essence de la créature est son caractère de limite et de non-être. De 
ceci découle le fait que “la limite n 'a de réalité qu 'en Dieu ; en dehors de lui 
nous sommes le rien. Voilà pourquoi la croix, figure du néant, était un signe de 
honte avant l’incarnation du Verbe en qui fut circonscrit l'abîme. Elle est 
maintenant un signe de gloire parce que le néant est glorifié en Dieu. Voilà 
pourquoi Saint Paul dit de ne se glorifier que dans la croix, c’est-à-dire dans le 
néant visité par le Seigneur” {22 \ 


XI). LA VÉRITÉ DE LA LUMIÈRE DANS LES TÉNÈBRES 
DU NON-ÊTRE 

Au cœur de la métaphysique elle-même, le Verbe a voulu par la forme de 
sa Révélation, nous apprendre à lire et voir la lumière de l’Être dans le non- 
être : la vie dans la désappropriation, réconciliant ainsi la coïncidence des 
opposés, le tout et le rien (todo y nada). Au Verbe anéanti, “celui qui bien 
que de condition divine s’est anéanti, vidé de lui-même, prenant figure 
d'homme dans une condition d’esclave” (23) , répond directement le “je ne suis 
pas” de Saint Jean-Baptiste. Jean le précurseur, double ésotérique de Jean le 
disciple, nous informe de l’essentiel en ceci : “je ne suis pas” ; le triple Non 
Sum de la voix qui crie dans le désert. Connaître notre essence dans la néga¬ 
tion est le sens de la voie métaphysique, c’est aussi la méthode de notre 
démarche initiatique placée sous le patronage de Saint Jean. La mise en œu¬ 
vre de l'humble confession de Jean-Baptiste : “non, je ne suis pas, je ne suis 
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rien de ce qu'on dit de moi", introduit dans la vérité métaphysique par la 
compréhension du non-être, et le travail symbolique de la calcination par le 
feu de Saint Jean. “Le fini n'est vraiment fini qu'au sein de Vinfini. La lumière 
luit dans les ténèbres et les ténèbres ne l’ont point comprise. La lumière est 
donc immanente aux ténèbres, et c'est d’ailleurs par cette immanence que les 
ténèbres réalisent la vérité de leur nature" (24) . Réaliser la vérité de notre 
nature est déjà une forme de la perception, par négation, de la lumière invisi¬ 
ble du Verbe. C’est une perception “ébréchante” puisqu’elle effondre l’édi¬ 
fice illusoire sur lequel le moi avait bâti ses fondements. C’est une perception 
transformante puisqu’elle révèle l’intériorité cardiaque de l’homme, “le 
Christ en croix, c’est la révélation d’une intériorité assomptive et transforma¬ 
trice : Révélation, car le Christ est dressé dans son agonie à la face du monde. 
Et dans sa mort, dans ce Vendredi Saint qu'est la véritable gnose, s'ouvre l'in¬ 
tériorité divine. Le Christ qui est l’intériorité même de la connaissance du 
Père, est transpercé et ouvert par la lance du centurion : du sang et de l'eau en 
jaillissent. C’est l'intériorité même de Dieu qui se répand à l’extérieur et qui 

communique à toutes choses la vertu et la qualité de l’intériorité gnostique" 

( 25 \ 

Entre la réalité de notre non-être et l’anéantissement divin, dont le retrait 
de l’Être dans l’ancienne Alliance préfigurait déjà le symbole de la croix, se 
conjugue une double négation ouvrant sur “l'intériorité gnostique", là où 
réside le chemin vers la vérité et la lumière ; le chemin vers l’Arche d’Al- 
liance des deux néants. “Que signifie l'Arche d Alliance ? elle représente aussi 
bien notre sauveur le Christ, que le cœur des fidèles" (26) . L’Arche d’Alliance 
est le tabernacle de l’anéantissement, vrai sens de Dieu et de l’homme, là 
dans ce lieu où le non-être en se niant s’unit à l’Être en Jésus Christ, parvient 
à franchir l’infranchissable dans la mort. Sur le fossé entre les essences 
divines et créées, est jeté un pont admirable entre l’Être et le non-être. C’est 
un pont de lumière dans les ténèbres, un pont de feu dans la nuit profonde de 
l’esprit. Ce feu entre le fini et l’infini, que nous allumons à chacun de nos 
rites, que nous dédions à la sagesse, à la beauté et à la force, ce feu, qui est 
calcination et illumination, est un guide, un moyen et un témoignage. C’est le 
feu dont Saint Jean est l’annonciateur ; remarquons que par leur nom même, 
le Baptiste et l’Apôtre indiquent la voie : en effet Jean ou Ioannès d’origine 
chaldéo-hébraïque est composé de deux racines, Io signifiant pigeon et 
Annès est le Dieu chaldéen apportant l’initiation aux hommes en leur trans¬ 
mettant la lumière. Le pigeon ou la “colombe de feu”, colombe de l’esprit au 
dessus de la tête de Jésus lors de son baptême des mains de Jean-Baptiste, 
des mains de celui qui “n’est pas” ; cette colombe, colombe au dessus du 
tabernacle, est celle qui transmet les lumières de l'intelligence et qui illumine 
le cœur dans un passage, dans une “Pâques” découvrant le principe de l’hu¬ 
milité métaphysique, découverte clairvoyante du feu dans le non-être en 
l’engageant dans cette véritable pauvreté spirituelle dont la raison nous fait 
voir la misère et le cœur la grandeur. Cette approche est en fait une esquisse 
de la contemplation du Noûs, de ce qui en nous participe du domaine des 
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principes immuables et éternels, le domaine propre de la métaphysique, lieu 
où Tintellect transcendant s’élève vers la découverte d’un premier dans l’or¬ 
dre de l’Être, et saisit sa radicale dépendance vis-à-vis de cet Être premier. 
L’intellect comprend dans ce moment sa totale causalité qui l’ordonne à 
l’Être de part en part ; il est possible alors d’affirmer le “je ne suis pas” en 
disant : je ne suis pas cause de l’Être en mon être, je suis dépendant d’un pre¬ 
mier dans l’ordre de l’être, je ne suis donc pas à moi-même ma propre cause. 
Cette ouverture à la vérité de l’intelligence spéculative du Nous, finalise ma 
volonté de créature vers l’Être en lui-même. Cette ouverture qui ne peut être 
une “faculté individuelle” comme le dit justement Guénon, car l’individu ne 
peut dépasser lui même ses propres limites, est une ouverture à l’actuation 
de la lumière de l’Être en chacun de nous. L’Être communique alors sa vérité 
par le canal de la connaissance du “je ne suis pas”. L’intelligence, finalisée 
dans la vérité de sa dépendance, anéantie sa prétention propriétaire et 
accepte l’ordre de la relation de causalité efficiente, formelle, matérielle et 
finale. 

Il est donc possible dans les ténèbres du non-être de prononcer le “oui” à 
la lumière, qui est en réalité un non à l’illusion et à ce qui n’est pas. Ce “oui" 
est le FIAT métaphysique par excellence, le oui à la réalité première, à l’Être 
qui est premier dans l’ordre de l’être. 

La recherche de la lumière est donc bien le chemin de la rencontre avec 
l’Être en qui être et connaître sont identiques, qui est à lui même son propre 
être. 

Notre “ordination” à l’Être nous rive naturellement à la lumière, mais 
cette dépendance nous rive tout aussi naturellement au non-etre. Etrange¬ 
ment déchiré et partagé l’homme doit refaire tout le chemin, toute la distance 
qui le sépare de l’Un. Il en résulte une souffrance réelle, car conscience vive 
de sa séparation de sa coupure profonde au regard de l’Être entitatif mais 
aussi conscience de sa nature participative à la lumière de la vérité. C’est 
cette compréhension, cette “intériorité gnostique” qui explique l’attitude de 
l’homme dans son délaissement et sa douleur, attitude de confiance malgré 
le mystère d’attente de la lumière, malgré le silence de la nuit et la dificulté 
ainsi que le dit Isaïe : “j'attends Dieu qui cache sa face... et j'espère en lui”^ 21 K 

Cette attente, ce désir, est la connaissance de l’intelligence du cœur, 
perception unique, intuitive de la lumière invisible, de la lumière du Verbe 
dont parle Saint Jean dans le prologue de son Évangile. 

Voilà pourquoi les docteurs de la Kabbale disaient que le tabernacle de 
Dieu était le cœur du fidèle, là où réside la lumière du Messie. “L'homme est 
le seul temple de Dieu dans lequel se tient le Saint Esprit, l'Esprit de Dieu” {2S \ 
Comme le dira Dante : “L'Esprit de vie siège dans la plus secrète chambre du 
cœur” {29 \ 

La Shekinah, la chambre du cœur, est la présence réelle de la divinité, le 
lieu de lumière, où, peut être perçue la vie essentielle en son principe. “Ily a 
dans l'homme quelque chose qui est hors du temps et ce quelque chose est un 
lieu hors de l'espace, et c'est en ce lieu que s’accomplit le baptême de l'Esprit 


14 



Saint” (30) . Comment à ce titre ne pas être frappé par cette phrase du Caté¬ 
chisme pour le grade d’apprenti : “pourquoi le Temple de Salomon sert-il 
d’emblème aux Francs-Maçons ? Pour leur rappeler qu’ils doivent bâtir 
dans leurs cœurs un Temple (...) et tacher de le rendre aussi parfait que celui 
qui fut élevé par Salomon à la gloire du G.A.D.L.U.”. Bâtir un Temple et le 
rendre aussi parfait que celui de Salomon n’est-ce pas se mettre en quête de 
la lumière, nous tourner vers l’Orient en entrant dans les voies qui y condui¬ 
sent en compagnie des frères qui y travaillent ? 

Ainsi s’explique peut-être pourquoi le lieu où se réunit la loge est nommé : 
“lieu très éclairé”, le but étant d’atteindre non seulement son propre centre, 
mais le centre de toutes choses, réalisant : “l’union de son cœur avec le soleil 
spirituel qui est aussi le véritable cœur du monde ” (3i) . 

En conclusion effectivement : la lumière luit dans les ténèbres, “et Tene- 
brae eam non comprehenderunt”. Car cette lumière est un lumière secrète, la 
lumière du cœur, la lumière substantielle et intérieure, la lumière spirituelle 
vivante qui est la vie en elle même et que la vie ne voit pas. Car comme le dit 
Saint Jean : “celui qui est en vous, est plus grand que celui qui est dans le 
monde” (32) . La lumière qui brille dans cette chambre du cœur Sainte et 
Sacrée, lieu de la présence réelle, le Saint Palais, cette lumière confère à ce 
centre une importance extrême, faisant de ce tabernacle intérieur séjournant 
à l'Orient de l’homme, là où se situe son cœur, la véritable et authentique 
“Terre Sainte” secrète. 

J.M.V. 

“La beauté est dans les mains de la lumière 
qui la distribue par le ministère de la limite. 

La transfiguration est la splendeur de la limite 
clarifiée par le feu. 

Le feu est la transfiguration de l’Angle aperçu 
dans la lumière de la vie. ” 

Ernest HELLO 
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Quelques remarques 
sur le symbolisme 
de Huit, Neuf & Dix-sept 


Neuf, subsitut de zéro 

L es systèmes de numération alphabétique (hébreu, grec, latin) ne dis¬ 
posent pas d’un signe particulier pour noter le zéro. Ce dernier étant 
la base d'un symbolisme métaphysique particulièrement important, celui du 
Non-Être (désigné en hébreu par le terme Ayin), c’est le chiffre neuf repré¬ 
senté en hébreu par la lettre ‘téit (arabe ‘tâ’) qui peut lui servir de substitut. 
Cette fonction particulière (remplacer le zéro) n’infirme pas les autres possi¬ 
bilités de symbolisme du nombre neuf définies par sa place dans la suite nu¬ 
mérique, son statut de puissance de trois, de diviseur d’autres nombres et, 
pour les traditions dont la langue sacrée est l’arabe ou l’hébreu, son rapport 
avec les lettres ‘tâ’ ou ‘teit... etc. Neuf est considéré en particulier comme le 
nombre de la plénitude qui est une réverbération de la Toute-Possibilité au 
niveau du Logos, en tant que ce dernier (représenté symboliquement par le 
nombre 3 racine carrée de 9) englobe l’ensemble des possibilités de Mani¬ 
festation. La double signification de 9, comme Zéro métaphysique et comme 
signe de plénitude, n’est pas arbitraire. 

Les raisons qui permettent de considérer 9 comme un substitut de Zéro 
sont les suivantes, valables dans le système décimal, ce dernier étant d’ail¬ 
leurs celui des numérations arabe et hébraïque : 

1°) Neuf (représenté en hébreu par la lettre ‘téit) précède immédiatement 
10 (représenté par yôd) que le procédé de réduction permet de ramener à 
l’unité (1+0=1), de même que 0 précède immédiatement 1 dans la suite des 
chiffres (1 ). 

2°) Neuf additionné à un autre nombre donne un résultat que la réduc¬ 
tion ramène à ce dernier, ce qui est analogue au fait que zéro additionné à un 
autre nombre donne pour résultat le nombre initial : 

9+7=16 (et 16 - 7) 9+23=32 (et 23 - 5, 32 - 5) 

0+7=7 0+23=23 
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3°) Neuf multiplicateur d’un autre nombre donne un résultat réductible à 
neuf, comme zéro donnerait un produit égal à zéro : 

9X17=153 (et 14-5+3=9) 

0X17=0 

Compte tenu de ce qui a été indiqué plus haut concernant les aspects posi¬ 
tifs du symbolisme de 9, on peut objecter que ce nombre n’est pas particuliè¬ 
rement adapté pour représenter l’Absolu ou le Non-Être. Mais l’ineffabilité 
de ce dernier entraîne qu’il n’existe en fait aucun terme ou symbole rigoureu¬ 
sement adéquat, y compris (pour ne pas parler de “Sur-Être”) celui de Non- 
Être qui peut être entendu comme synonyme de néant. Divers auteurs, par¬ 
mi lesquels des spirituels rhénans et des cabbalistes utilisent de ce fait Néant 
(le terme hébreu étant Ayin) pour désigner le Non-Être. Pour exprimer 
l’idée d’Absolu l’arabe utilise, comme nous le faisons en français, un parti¬ 
cipe passif : mu‘tlaq, de a‘talaqa = libérer, 4 eme forme (factitive) de ‘talaqa, 
être libéré et de ‘taliqa, être éloigné (2 \ Les verbes de la racine T-L-Q parais¬ 
sent apparentés à l’hébreu silléq = écarter, enlever, se libérer (d’une dette) et 
histalléq, s’éloigner (3) . 

La lettre hébraïque Teit, et son équivalent samaritain, ont été parfois 
interprétés comme l’idéogramme d’un serpent enroulé, ce qui peut être un 
signe de la Réalité “antérieure” à toute manifestation. 

Huit, symbole de l’Infini et de la Substance-Mère 

Huit est la puissance de deux (2 3 ) la plus élevée qu’on puisse représenter 
par un signe unique. C’est un symbole de multiplicité, de possibilité de divi¬ 
sion indéfinie ou, pour employer un terme biologique, de scissiparité. Au 
sens le plus élevé 8 symbolise l’Infini, la Toute-Possibilité, incluant sa puis¬ 
sance de réverbération séparative, ou “d’auto- négation”. Cette dernière en 
constitue l’aspect inférieur et “illusoire” : la Substance non-manifestée d’ou 
jaillissent les substances particulières de la Manifestation. Les termes “auto¬ 
négation” et “illusoire” doivent se comprendre en ce sens que l’Infini 
contient la racine du Relatif logiquement (c’est-à-dire de manière seulement 
notionnelle) antinomique de l’Absolu (4) . 

Huit est représenté par la consonne hébraïque ‘heit (devenue en grec la 
voyelle êta : H). La signification de l’idéogramme primitif est discutée 
(balance ? barrière ?). Mais une hypothèse intéressante a été formulée qui 
consiste à y voir une fleur de lotus, représentée initialement (avant l’exil) 
sous une forme très différente du graphisme actuel. Or la fleur de lotus, sym¬ 
bole matriciel, est dans les traditions de l’Inde une image de la Substance pri¬ 
mordiale. Dans l’invocation tantrique “Om mani padme hum” Mani, le joyau 
symbolise le Verbe, ou l’Avatâra, et Padma, le lotus, sa Shakti. 

En résumé : 

D’une part 9, en tant que substitut de zéro est un symbole de l’Absolu, 
Brahma nirguna, Principe Suprême, non qualifié, sans dualité. Le terme cab- 
balistique correspondant est Ayin. La Non-Dualité de Brahma n’exclut pas 
une multiplicité qui ne saurait l’affecter et qui est sa “Toute-Puissance”, 
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Mâyâ non manifestée, désignée en termes cabbalistiques par Éin-Sôf, l’Infi¬ 
ni. Huit (8) est un symbole de cette Toute-Puissance car, selon cet aspect 
—s’il est permis de s’exprimer ainsi—, l’Absolu peut apparaître à tous les ni¬ 
veaux de manifestation. “Éin-Sôf”, l’Infini, est constitué de Éin- qui est la 
forme construite de Ayin, et de Sôf = fin. Négation d’une limite Éin-Sôf n’est 
pas “autre que” Ayin, l’Absolu. 

Un (1) est un symbole de Brahma envisagé comme Être. Cette unité 
(Brahma saguna = qualifié) se reflète dans la première des Sëfïrôt, Keter, la 
Couronne, que l’on peut considérer comme la réverbération, ou la Face de 
Dieu (Pënéi-YHWH, p.e. dans Gen. 18:22). Toutefois Keter peut être consi¬ 
déré en rapport avec la dixième Sëfiràh, Malkhût, le Royaume, désignée éga¬ 
lement du nom de Keter-Malkhût, la Couronne Royale, ce qui fait apparaî¬ 
tre le rapprochement entre les deux. Keter ceint le front de l’Àdàm Quad- 
môn, tandis que Keter-Malkhût se trouve sous ses pieds : l’on doit y voir une 
représentation de la polarisation Purusha-Prakriti. Le symbolisme s’appli¬ 
quant à plusieurs niveaux de réalité (5) l’on peut alors affecter 9 à Purusha (ou 
à Keter) qui n’est plus considéré isolément mais au sein d’un couple, et 8 à 
Prakriti (ou à Malkhût). Purusha représente alors l’aspect essentiel, qui 
d'une certaine manière reflète l’absoluité, et Prakriti, en tant que “puissance” 
ou shakti de Purusha représente l’aspect substantiel et, du fait de ses possibi¬ 
lités de foisonnement indéfini, reflète à son niveau la Toute Puissance, elle- 
même Shakti de l’Absolu. 

Neuf - Huit - Dix-sept 
symboles de Marie Vierge et Mère... 

Nous avons fait remarquer dans une autre étude (6) que le nom araméen 
de Marie, Maryàm, pouvait se lire Mar-Yàm ; “une goutte d’eau de la mer” ; 
mais Marie n’est pas n’importe laquelle de ces substances particulières ; elle 
est dite bénie entre les femmes (in mulieribus, ou inter mulieres, cf. sk. mûla, 
racine ou fondement). Elle est centrale, et reflète directement le principe 
maternel que les autres femmes manifestent d’une manière plus périphéri¬ 
que. Selon une autre perspective on peut lire : “l’amertume de la mer”. Ceci 
s’applique à Maria Transfixa des mystères douloureux du Rosaire (Luc 2:35 : 
“tuam animam pertransibit gladius”). La signification ésotérique de cette 
prophétie de Siméon concerne la “profanation” de la Substance pure dans le 
processus de manifestation. 

Nous avons également indiqué que la “transparence mariale” était une 
sorte d’anéantissement ; ce dernier ne peut être pris dans un sens négatif, 
puisqu’il permet l’effusion des grâces divines en elle. Par une nouvelle trans¬ 
position nous pouvons, pour traduire cet anéantissement, appliquer à la 
Vierge le chiffre 9, avec sa valeur symbolique de zéro. Il existe un lien étroit 
entre son effacement et sa virginité, qui reflète en mode humain le fait que 
Prakriti reste inaffectée par ses productions. Et, de fait, 9 symbolise cette vir¬ 
ginité. Enfin un rapport symbolique existe entre ces dernières applications et 
la Pureté absolue de Brahma nirguna (auquel s’identifie le Suprême Soi 
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[Paramâtmâ]) qui, bien que présent en toute créature (et spécialement en 
tant que Soi au cœur de chaque homme), ne comporte en Lui aucune trace 
de multiplicité. Par ailleurs Marie est qualifiée de “Souveraine” ce qui n’est 
pas sans rapport avec l’ensemble de ce symbolisme. 

La maternité de Marie sera symbolisée par le chiffre 8, considéré en tant 
que nombre, c’est-à-dire sous l’aspect de multiplicité. Infini, déploiement des 
possibilités, fécondité, maternité sont des qualités en rapport entre elles qui 
peuvent être suggérées par le même symbole. 

Parmi les nombres 17=8+9 sera l’un de ceux qui expriment le mieux la 
nature de la Vierge et Mère. Il en est de même de 72 (=9X8), mais comme il 
s’agit du produit des deux facteurs de la dyade ce nombre marque davantage 
l'interaction des deux qualités représentées par 8 et 9 : en particulier la pure¬ 
té comme source de fécondité. Il est remarquable par ailleurs que la dyade 
basée sur 72 (72 <—* 73) corresponde aux nombres de deux Sëfîrôt particu¬ 
lièrement en rapport avec la Sainte Vierge : ‘Hésed (=72), la Grâce, et 
‘Hokhmàh (=73) la Sagesse Ajoutons que 72 est considéré comme le 
nombre d’années de vie sur cette terre de Marie. 

Ouvrons une parenthèse sur les : 

DYADES ET NOMBRES TRIANGULAIRES 

Huit et Neuf constituent les deux éléments d’une dyade (8) . Rappelons qu’en 
arithmologie les “dyades”, constituées par des ensembles de deux nombres 
consécutifs, présentent une importance particulière en offrant l’image de deux 
notions complémentaires qui peuvent être synthétisées par leur somme (im¬ 
paire), ou par leur produit (pair). Ainsi 3+4=7 et 3X4=12. Les dyades sont en 
rapport évident avec les nombres triangulaires, le triangle du plus petit des 
deux constituants d’une dyade étant égal à leur demi-produit, ainsi : 
T(3) = 3X4/2=6 (Ç) - 

Un nombre triangulaire étant égal à la somme de la suite des nombre entiers 
de 1 jusqu’à celui qui constitue sa racine (153=1+2+3+4... +16+17) repré¬ 
sente le développement, selon un mode de succession déterminé, des possibili¬ 
tés incluses dans l’archétype évoqué par cette racine. 

... Neuf - Huit - Dix-sept 
symboles de l’Église et de l’Âme 

L'Église peut être représentée par les mêmes nombres. Elle est sainte 
parce que, composée de pécheurs, elle en fait des saints. Or la Sainteté, selon 
sa signification première est un attribut d’Essence inclus dans l’Absoluité 
symbolisée par 9. Il s’agit en effet d’un terme négatif, séparatif, ainsi que nous 
l’avons fait remarquer en d’autres occasions (10) , ce qui ne saurait exclure, au 
niveau de l’Existence, une signification positive. D’autre part l’Eglise est 
mère des membres du Christ, ce qui reflète la maternité mariale symbolisée 
par 8. L’objet de la maternité de l’Eglise étant de faire des saints, les deux 
attributs sont étroitement liés. La somme de ces deux nombres, 17 est donc 
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également applicable à l’Eglise envisagée dans son principe, et 153, triangle 
de 17 représente son développement dans la succession. 

Compte tenu de ce qui vient d’être indiqué dans la “parenthèse” ci-dessus, 
les 15 3 gros poissons de la pêche miraculeuse (Jn 21:11 ), dans une perspec¬ 
tive simplement religieuse, évoquent selon un mode de succession temporel, 
le développement de l’Eglise jusqu’à la “fin des temps.” 

Toutefois les symboles peuvent être appréhendés à divers niveaux de sai¬ 
sie. Marie manifeste en mode humain les qualités de Mâyâ : la virginité et la 
maternité. La seconde est à l’origine de la production des êtres manifestés, et 
la première rappelle que Prakriti reste inaffectée par ses productions. Cent 
cinquante trois représente alors l’ensemble de ces dernières. Or comme ce 
dernier nombre est réductible à 9 subsitut de zéro, il est en même temps le 
signe de la Réintégration ultime des êtres constituant la Manifestation. 

Ce qui est dit de Marie peut être dit de l’âme humaine sainte (Cf. les ser¬ 
mons de Maître Eckhart “De la Naissance éternelle”). Dix-sept, symbole de 
la Vierge-Mère, l’est encore de l’âme sanctifiée dans laquelle est engendré le 
Fils de Dieu. L’objet de l’alchimie spirituelle du Rosaire paraît avoir été à 
l’origine cette assimilation de l’âme spirituelle à Marie. Il convient de noter 
que dans ce cas, ainsi que dans tous ceux qui précèdent, la qualité de “pure¬ 
té” doit s’entendre bien au-delà de son application sexuelle, mais sans l’ex¬ 
clure, comme l’absence de tout élément étranger. Elle ne peut être parfaite 
chez l’être manifesté que dans la mesure où il a réalisé l’Identité Suprême, car 
seul Âtmâ peut être dit “pur”, étant identique à Brahma Lui-même au-delà 
de toute distinction. 



Peut-être n est-il pas inopportun de signaler que 153, et par suite 17, sont 
cachés (mais à peine, de façon presque manifeste) dans un mot-clé qui appa¬ 
raît tout au long de la Bible : Bërit, Alliance (=Aux0t|kt], Testamentum) : “al¬ 
liance éternelle” (bërit a ôlàm), avec “tous les êtres vivants” (kol nefesh '- 

hayàh) (Gen. 9:16) ; avec Noé (Gen. 6:18), Abraham (Gen. 17:2 - Siracide=Ecclésias- 
tique 44:20), avec Moïse (Ex. 34:28), et avec David (Siracide 45:25 dans la Sep- 
tante=Ecclésiastique 45:31 dans la Vulgate)... F 1 ). 

Or Bërît=612 soit 4X153 (12 ). Ces nombres peuvent être disposés selon 
les quatre directions des branches horizontales de la Croix, qui représentent 

notre état d’existence, afin de rappeler l’universalité de cette alliance (Gen. 
9:16), manifestée dans la Pâque (hap-Pesà‘h=153) (13) du peuple de Dieu. 

21 




L'Alliance est habituellement comprise dans un sens religieux, car elle 
concerne l’ensemble du Peuple de Dieu et constitue une promesse de salut. 
Mais, ainsi que l’a noté R. Guénon (14 ) ? bien qu'il n’existe pas d’équivalence 
effective entre les deux ordres de conception, une transposition peut être 
faite en partant du point de vue religieux vers les domaines supra-indivi¬ 
duels, et même proprement métaphysique. Il ne s’agit alors plus de salut, 
mais de Délivrance. Des signes d’une telle possibilité existent dans le cas qui 
nous intéresse. Ainsi 153 est également la valeur numérique de Bënéi hà 
Elôhîm d^), “les Fils de Dieu” terme qui, d’après l’interprétation la plus 
répandue, désigne des “anges” c’est-à-dire des êtres supra-individuels. Une 
transposition doit alors être faite de la signification du nombre triangulaire 
153 qui, avons-nous dit représente, dans notre état actuel d’existence, un 
développement selon la succession temporelle, mais ici doit symboliser un 
mode de totalisation totalement différent. Par ailleurs une “alliance” (Bërît) 
peut s’appliquer à un domaine qui dépasse le point de vue religieux car, pour 
indiquer qu’on la conclut, l’hébreu utilise une expression qui introduit l'idée 
de coupure : kàrat bërît, il a fait alliance, textuellement “il a tranché une 
alliance” (le mot “bërît” peut être même omis). Or, ainsi que nous l’avons fait 
remarquer ailleurs (16) , l’idée de coupure est liée à celle de l’Absolu. Enfin 
153 et 612 sont réductibles à 9 en une seule addition des chiffres qui les 
constituent, et ce dernier chiffre peut représenter le Zéro métaphysique. 

Lames Neuf, Huit et Dix-sept du Tarot 

Aux lettres hébraïques correspondent les 22 arcanes majeurs du Tarot. 

Les lames 8 et 9 semblent en rapport avec les deux premières castes. 

La lame 9 (VIIII —sic—), l’Hermite (orthographié avec un H dans l’inten¬ 
tion vraisemblable de marquer un rapport avec Hermès Trismégiste), 
présente un Vieillard tenant une lampe sourde dans la main droite, et 
s’appuyant de la gauche sur un bâton de pèlerin. La lampe rappelle le secret 
(la lumière peut en être masquée) et l’illumination. Le bâton, aux signifi¬ 
cations multiples, semble indiquer ici la marche en quête de vérité. C’est 
aussi un symbole axial, et le signe de l’autorité spirituelle. L’Hermite est un 
brahmane. 

La lame 8 (VIII), la Justice, représente une femme assise tenant un glaive 
dans la main droite, et une balance dans la main gauche selon le Tarot de 
Marseille. Il s’agit de deux attributs des Kshatrias qui rendent la Justice 
(balance), combattent et maintiennent l’ordre (glaive). Le glaive est symbole 
du pouvoir temporel, tandis que la balance, symbole d’équilibre, évoque 
l'état primordial. Il faut aussi rappeler que la voie chevaleresque utilise vo¬ 
lontiers un symbolisme féminin. Ici la deuxième caste englobe l’ensemble 
des voies “royales”, y compris les initiations de métiers. 

Bien que l’Absolu et l’Infini se réverbèrent dans tous les niveaux de l’Exis¬ 
tence, alors qu’aucun de ces derniers ne peut leur être assimilé, il existe un 
rapport de convenance plus étroit (17) d’une part entre l’Absolu et la 
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première caste, qui tend à la Délivrance ; d’autre part entre l’Infini, source de 
Manifestation par la voie médiate du Principe “qualifié”, et la perfection de 
l’état humain vers laquelle tend la seconde. 

Il n'existe pas de lettre de l’alphabet hébraïque ayant la valeur numérique 
dix-sept. Cependant la dix-septième lettre de valeur 80 est le Pé’ ce qui signi¬ 
fie “bouche” ou “visage” (18 ). Des rapports significatifs (étymologiques ou 
phonétiques) existent entre os, oris : bouche, visage ; ora : prie (la parole par 
excellence [ oral]), ôra : limite, frontière, ôra : lien, cable. La prière marque 
la différence de statut entre l’invoquant et l’invoqué, mais en même temps 
crée le lien. Nous avons ainsi un symbole du “barzakh”, l’isthme qui, dans 
l’ésotérisme islamique, représente à la fois la séparation et le lien entre deux 
états de la réalité. Assez curieusement en hébreu Pànîm, terme désignant le 
visage qui par nature est tourné vers l’extérieur comporte un doublet féminin 
Pënîmàh qui désigne l’intérieur... entre les deux se situe l’isthme qui est ainsi 
simplement suggéré. 

La dix-septième lame du Tarot, “l’Étoile” doit être interprétée dans la 
même perspective. Dans la partie supérieure une grande étoile, composée de 
deux étoiles superposées dont l’une cache en partie l’autre, symbolise l’Es¬ 
sence Suprême, avec ses deux “faces” l’Absolu et l’Infini, ’Ayin et ’Éin-Sôf. 
Elle est entourée de sept petites étoiles (huit dans le Tarot d’Épinal) évo¬ 
quant le déploiement in divinisées archétypes contenus dans l’Infini. Dans la 
partie inférieure une femme nue, genou gauche au sol, verse dans une pièce 
d’eau le contenu de deux cruches (une dans chaque main). Ce deuxième 
motif évoque la dualité, l’écoulement des formes dans le domaine de la rela¬ 
tivité, et leur retour dans l’informel. 

Jean DUPRAT 


NOTES 

1) Nous écrivons “chiffre”, car ainsi que R. Guénon l’a fait remarquer (Les Principes 
du Calcul infinitésimal, ch. XV) : “Zéro n’est pas un nombre”. 

2) De la racine ‘T-L-Q dérivent également les verbes ‘Taluqa, être gai de visage et VVta- 
laqa, être joyeux. Nous pouvons voir là un reflet en mode individuel de ce qui est dési¬ 
gné par le terme sanskrit Ânanda, ou la Béatitude, objet de la conscience totale du Soi 
(cf R. Guénon : l’Homme et son devenir selon le Vedânta, Ch. XV). Le Soi, ou Âtma, 
envisagé selon son état inconditionné, au-delà de toute distinction, est identique à 
l’infini ou à la Possibilité Universelle, c’est-à-dire à l’Absolu (ibid. Ch. XVI). 

3) L’inadéquation d’un participe passif pour désigner l’Absolu a conduit Henry Corbin 
à une curieuse inversion de sens. “L’être absolu”, écrit-il, “c’est l’être absous du non- 
être”, (c’est nous qui soulignons), “ou absous d’être un non-existant. L’Ange comme 
face de Dieu est précisément cet absolu, parce qu’il est le Dieu absous de son absondi- 
té... ”, puis il suppose un “absolvens” absolvant l’Ange de l’abscondité de l’abscondi- 
tum. L «absolu de H. Corbin paraît correspondre à ce que F. Schuon désigne au moyen 
de l'expression paradoxale “relativement absolu”. Quant à son absconditum (lui- 
même formé sur le participe passif de abscondere), il paraît désigner l’Absolu s.str. (La 
citation est tirée de l’article “Nécessité de l’Angélologie” dans “L’Ange et l’Homme”, 
Cahiers de l’Hermétisme, ouvrage collectif à ne pas confondre avec le livre d’H. Cor¬ 
bin : “L’Homme et son Ange”). 

4) “Notionnel” étant ici limité à l’exercice de la raison discursive. 
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5) Voir à ce sujet le passage “Éviter le systématisme” dans notre étude “Quelques 
remarques sur 888 et 666”. 

6) “Ave Maria” V.L.T. in n°58. 

7) 7/ = 8,S = 60, D = 4, total 72 ; ‘H = 8, Kh = 20, M = 40, H = 5, total = 73. 

8) Voir à ce sujet les Annexes de notre étude "Quelques remarques sur 888 et 666. ” 

9) Le triangle T d’un nombre N est donné par la formule T = N. (NA 1)72, 

La racine triangulaire N d’un nombre T est donnée par la formule 

N = { V (8 T Al) -1 )/2, ainsi : 17 = { f (8 X 153 A 1) -1} 72 

10) CH. “Absolu et Relatif' et “Ave Maria” (l re partie). 

11) Le texte hébreu du Siracide, connu de S 1 Jérome, a disparu. Il ne reste que le grec et 
le latin. 

12) B = 2, R = 200. Y = 10, T = 400. 

13) H = 5, P = 80, S = 60, H = 8. 

14) L’Homme et son devenir selon le Vêdânta, Ch. XIX\ avant dernière note ; Intro¬ 
duction générale à l’étude des doctrines hindoues, Ch. VI. 

15) B = 2, N = 50, Y =10, H = 5,A=1,L= 30, H = 5, Y = 10, M = 40. Cf. Gen. 6:2 
et Job 2:1. 

16) Absolu et relatif, à propos du Nom d’Essence ‘Saint’. 

17) “Rapport” doit être ici compris dans le sens de possibilité d'évocation symbolique, 
compte tenu de l’objectif poursuivi, et non de relation. 

18) Peh = bouche, Pcinîm = visage, pi. de *pàneh, inusité. La lettre Pé’ est considérée 
comme un idéogramme du visage. 
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Dernières paroles 

(jn 19 22 et 19 30 ) 

Avertissement 


N ous opérons sur des sommes obtenues par additions de valeurs dé¬ 
cimales classiques (désormais vd) des lettres constitutives de deux 
expressions grecques de sens assertif (phrases finies) présentées comme des 
citations au style direct et, comme telles, refermées sur elles-mêmes. Cette 
remarque devrait couper court à toute contestation sur le bien-fondé d’un 
découpage qui, s’il portait sur autre chose que des phrases, pourrait faire 
penser à une extraction ad hoc. La paléographie prouve en effet que les 
anciens copistes pratiquaient la scriptio continua, ce qui n’empêchait pas 
leurs contemporains lexicographes et grammairiens de traiter de mots isolés, 
exercice plus périlleux pour nous. Quant à la division définitive en versets, 
elle date de R. Estienne (1551), mais repose sur une tradition ancienne, qui a 
reçu la sanction de l’Église. 

Cela dit, comme l’indiquent les références données en sous-titre, il s’agit 
de la Passion selon saint Jean : les paroles ici présentées comme «dernières» 
(Pilate, 19 22 , Jésus, 19 30 ) ne le sont que dans le quatrième évangile, observa¬ 
tion capitale, car leur qualité de «dernières» privilégie ces paroles et, par 
conséquent, les singularités numériques qui leur sont attachées. La vd de la 
première phrase est 36 2 , soit 1296. Celle de la seconde est 34 2 , soit 1156. 
Les chances qu'ont deux phrases consécutives au style direct, produites par 
les deux protagonistes de la Passion, de fournir comme vd fortuites deux 
carrés pairs consécutifs sont infimes, ce qui milite en faveur d’un clin d’œil 
voulu du rédacteur au destinataire de son message. 

Nous n'avons donc cure de l’irrationalité inhérente à toute arithmologie 
fondée sur des isopséphies, notre démonstration portant sur la réalité de 
certains «fléchages» rédactionnels en relation avec la pure théorie des 
nombres. 

Avant d’étudier, même succinctement, le contenu de ces paroles, il faut 
voir tout de suite comment s’écrivent deux carrés pairs consécutifs. Si d est 
un impair quelconque, nos deux carrés s’écrivent, le plus petit, 4 d 2 , le plus 
grand, 4d : 4- 8 d + 4. Si ces formules correspondent respectivement à 34 et 
à 36 2 , c'est que d y reçoit la valeur 17. Comme le rédacteur des propos qu'il 
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prête successivement à Pilate et à Jésus nous incite à les traiter comme for¬ 
mant une paire, il est naturel de faire la somme des deux vd correspondantes, 
qui est 2452. L'écriture formulaire générale de cette somme est 8 d + 8 d + 
4, dont la division par 4 découle naturellement de l’écriture 4 (2d 2 + 2 d + 
1), ou 4 X 613. 

C’est ici que se rejoignent théorie des nombres et contenu des «dernières 
paroles». Pilate dit en effet «Ce que j’ai écrit [Jésus... Roi des Juifs], je l'ai 
écrit», et Jésus «C'est accompli |la prophétie “dans ma soif, on m'a abreuvé 
de vinaigre”, ou plutôt la Loi]». 

En nous limitant au cadre du présent sommaire, nous dirons le strict né¬ 
cessaire sur le sens des paroles, toujours appuyé cependant sur les nombres. 
Pour les paroles de Jésus, ter «c’est accompli» doit être joint à 

la prophétie involontaire de Pilate sur la royauté du crucifié pour que 
l’ensemble des deux vd, 4 X 613, signifie l'extension de la Loi, avec ses 613 
préceptes, aux quatre directions de l'espace plan, conformément à l’inter¬ 
prétation traditionnelle des quatre lettres grecques AA/VM » initiales des 
noms grecs des points cardinaux et nom du nouvel Adam, interprétation 
confirmée par la présence des quatre soldats qui se partagent les vêtements 
du supplicié, faisant quatre parts (gr. *) , vd 153) pour que la prophétie 
de l’Ecriture (gr. yçKef* , vd 612) soit accomplie (4 X 153 = 612, vd 
d’héb.yi' ^i«Alliance», symphonie en 17 !). Pour le « 1296» de Pilate, étran¬ 
ger à la tradition juive, nous montrerons, entre autres choses, que ce nombre 
caractérise aussi la prophétie de Balaam, qui bénit malgré lui. 

Pour la théorie des nombres, il suffit de dire que d impair est l’ingrédient 
nécessaire à la construction des trois termes a, b et c d’un triplet pythagori- 
que premier (dont aucun terme n’a de facteur commun avec un autre) d’un 
certain type, celui où a = 3, b = 4 et c = 5. La formule générale est a = 2 d + 
l, b = 2 d 2 + 2 d, c = 2 d 2 + 2 d 4- 1. Là où d = 17, a = 35, b = 612 et c = 613. 
Si le partage des vêtements donne 612, la parole de Pilate 
c O (>«*{*(, » décomposée en mots, donne successive¬ 

ment 70, 613,613. La mise en vedette de 17 et de son triangle, 153, dans le 
chapitre 21 de saint Jean, où est relatée la seconde pêche miraculeuse pour¬ 
rait faire l'objet de tout un livre, dont le développement qui va suivre donne 
seulement une faible idée. 

Yves DANGERS 
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L'Attelage ailé 

Notes sur l'objectivité poétique des mythes, 
des dieux et des Symboles 


L es mythes et les Symboles témoignent par excellence de Y objectivité 
poétique. Ce qui existe, dans l’union des reflets entre le sensible et 
l’intelligible, ne sort point des aléas de l’inconscient mais s’y répercute, susci¬ 
tant ces rêves, ces actes manqués qui donnèrent aux psychanalystes prétexte 
à maintes théories. 

Ces sciences “trop humaines” nous eussent dégoûté de tout symbolisme 
si l’usage que l’on faisait jadis des mythes ne nous avait donné à voir mythes 
et Symboles comme des figures apparaissant dans la texture même du monde 
réel Les Symboles n’ont point pour origine l’“inconscient” des hommes. La 
part qu’ils tiennent dans ces profondeurs est de l’ordre de l’écho ou de la 
résonance,- réalités secondes, effets d’une cause toute extérieure que la vani¬ 
té humaine se plaît à croire issue d’une part de lui-même qu’il méconnaît, qui 
échapperait à son contrôle tout en se réduisant à lui-même, sans autre 
origine possible ou imaginable. 

Si l’on daigne s’intéresser, sans condescendance, aux oeuvres de Platon, il 
devient soudain possible d’opérer à une “réorientation” de l’entendement où 
l’homme cesse d’être la cause exclusive des symboles qu’il découvre dans 
l’univers. 

La métaphysique, qui suppose l’objectivité poétique des mythes et des 
Symboles, nous délivre de ce singulier narcissisme théorique où nous enfer¬ 
ment les “sciences humaines”. Il va sans dire que les formes d’art où nous 
découvrons les mythologies sont des créations humaines, mais la source de 
cette création, cela n’est pas moins évident, est dans le monde et au-delà du 
monde. 

Ne pouvoir trouver dans les mythes et les Symboles, selon l’habitude 
investigatrice des psychologues, que des informations sur ceux qui les for¬ 
mulent, c’est méconnaître prodigieusement toute une part de la réalité,- qui 
n’est autre que le monde lui-même où vivent les hommes qui disent et chan¬ 
tent les Symboles et les dieux ! 

Il peut être intéressant de prendre en considération les nuances que les 
hommes apportent aux Symboles et aux mythes dont ils peuplent leurs 
poèmes, leurs récits ou leurs spéculations,- mais c'est insulter leurs œuvres 
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que de croire que ces mythes ne donnent accès à rien d'autre qu‘à la 
personne qui leur donne une forme. 

Ces analyses sont bien proches du dénigrement pur et simple, qui rédui¬ 
sent les œuvres d’art à ne témoigner que des particularités psychologiques 
de leurs auteurs. Le sens des œuvres d’art ne se laisse penser que par la re¬ 
connaissance d’autres réalités et d’autres influences. L’approche moderniste 
des mythes et des Symboles ignore, avec une sorte d’acharnement suspect, 
l’usage que les hommes en firent naguère. 

Ambassadeurs entre le monde intérieur et le monde extérieur, les mythes, 
les Symboles favorisent ce commerce harmonieux des genres qui fait si 
cruellement défaut à l’homme moderne. 

Si le Symbole est une clef, l’homme antique s’en empare et s’empresse 
d’en ouvrir une porte là où le moderne va gloser sur la psychologie de l’arti¬ 
san qui la forgea ! Les mythes et les Symboles ne valent, dans cette perspec¬ 
tive immémoriale que nous faisons nôtre, que par l’accès qu’ils favorisent à 
des aspects de la réalité qui, autrement, nous fussent demeurés inconnus ou 
obscurs. Lorsqu’il est dit que les Symboles nous entraînent à la découverte 
d’un monde inconnu, c’est l’évidence même, et il n’y a pas lieu, pour s’en 
rendre compte, de se livrer à des rhétoriques occultistes. 

L’expérience humaine la plus universelle nous voit livrés à des spectacles, 
des aventures, des évènements, dont le sens nous échappe en partie. 
L’inconnu que le Symbole apprivoise, dont il nous protège, n’est pas une 
utopie, une étrangeté psychologique mais l’ombre qui définit toute destinée 
humaine. 

Comment jouer une partition sans connaître les symboles propres à la no¬ 
tation musicale ? Peut-on se satisfaire, pour connaître le sens d’une œuvre 
musicale, d’en examiner la partition selon les critères de la graphologie ? 
Certes non ! De même, les auteurs qui abordent les mythes et les Symboles 
se devront désormais d’essayer, à tout le moins d'en jouer. Encore faut-il 
croire que les partitions sont destinées à produire de la musique ! Nous vou¬ 
lons bien admettre qu’un acte de foi est nécessaire à cette connaissance, à 
cette gnose amoureuse dont nous esquissons ici quelques figures. 

La rencontre du monde et de l’entendement humain 

Le Mythe illustre ce dont il témoigne. Il apporte ordre et lumière dans un 
univers pénombreux où le Sens n’est pas encore apparu. Tout langage qui 
donne accès à la connaissance des choses illumine l’entendement. 

Le langage mythique dans ses plus grands bonheurs frappe d’inconsis¬ 
tance l’opacité du monde, révèle en nous et autour de nous des transpa¬ 
rences qui donnent à la connaissance cette intense et bouleversante vertu 
des regards échangés. 

Un monde qui n’est pas interprété par les mythes et les Symboles est un 
monde absolument étranger et hostile,- et le seul recours consiste alors à s’y 
conduire en prédateur absolu. A ceux qui connaissent les dieux des mers, 
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des ciels, des arbres et de l’éther, un respect s’impose qui commence avec 
l’écoute du “chant du monde”. 

Les mythes ne sont pas inventés par les hommes : ils surgissent de la ren¬ 
contre du monde et de l’entendement humain. Et ce surgissement témoigne 
lui-même de quelque chose de plus haut qui l’appelle. Ce ne sont pas les 
hommes qui “ont” des vocations mais les vocations qui suscitent des humani¬ 
tés artistiques et aristocratiques. 

Certains hommes obéissent à des vocations qui viennent des régions 
hautes des nues,- de ces météorologies subtiles qui tracent des silhouettes de 
dieux dans l’éther rayonnant. Ce privilège-là est inconditionné. Nul ne 
saurait y prétendre par seule présomption humaine. Là où les sciences hu¬ 
maines limitent leurs approches de la réalité à des méthodes et des domaines 
très particuliers, mythes et Symboles proposent une approche qui reconnaît 
d’emblée l’interdépendance entre la connaissance, celui qui connaît et l’objet 
de la connaissance. 

Les mythes nomment les grandes réalités immanentes, les grandes causes 
du monde sensible en les intégrant dans un récit. Ainsi en est-il de tous les as¬ 
pects du cosmos,- du plus évident au plus mystérieux. Dieux du vent et dieux 
des vagues, demeureront dans nos mémoires aussi longtemps que le vent, la 
vague, l’éclair ou la neige vivront dans notre entendement comme des pré¬ 
sences réelles. 

Telles seraient les prémisses d’une philosophie de l’objectivité poétique, 
de commencer par reconnaître dans les mythes et les Symboles non pas des 
représentations mais de présentes réalités. Car les dieux ne relèvent pas d’un 
univers simplement métaphorique. Ils sont dans la réalité du monde comme 
une flamme, un bruissement secret dont dépendent tous nos pouvoirs 
d’émerveillement et toutes nos chances d’extase. 

L’idéologie moderne qui veut réduire le poétique aux aléas des subjectivi¬ 
tés individuelles pour mieux en dénigrer le caractère fondateur ne peut que 
prendre parti,- ce qu’elle fait au demeurant de façon de plus en plus ostenta¬ 
toire,- pour le puritanisme le plus exclusif. Celui-ci dévoue radicalement 
l’homme à l’Utile. Réduit à n’être que producteur ou reproducteur, détermi¬ 
né par des schémas précis, l’homme moderne, chacun s’en aperçoit, a cessé 
de tendre vers le Surhumain, pour s’aligner sur le contre-idéal d’un homme- 
insecte. 

Dédaigneux des variations subtiles et violentes de l’entendement, hostile 
aux ivresses, aux visions, et aux extases, l’homme moderne s’achemine vers 
un monde d’où disparaît la présence réelle des choses au profit de représen¬ 
tations toujours plus éloignées et sommaires. Ce passage de la présence 
réelle à la représentation est au cœur même de la philosophie platonicienne 
par le très-fameux et cependant mal compris “Mythe de la Caverne”. 

L’habitude ayant été prise de ne voir dans la philosophie platonicienne 
qu’une sorte de vague dualisme opposant le monde sensible et le monde 
idéal en l’ignorance des “gradations ininterrompues”, il n’est guère surpre¬ 
nant que le Mythe de la Caverne soit généralement interprété de façon aussi 
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pauvre,- comme si le monde sensible ne renvoyait en rien au monde idéal et 
que celui-ci ne témoignait en rien du monde sensible. 

Le mythe et le Symbole demeurent incompréhensibles si l’on ne parvient 
pas à donner à sa pensée le sens hiérarchique propre à toutes les philoso¬ 
phies antiques ou médiévales. Loin que le monde soit partagé en deux 
comme aiment à le penser les idéologues de toutes sortes, il existe des degrés 
de l’être et de la connaissance qui vont de la représentation la plus illusoire à 
la présence la plus réelle. 

Dans cette hiérarchie, les copies, les réalités matérielles, les objets mathé¬ 
matiques et les Idées sont autant de gradations de l’être dont l’illusion, la 
croyance, la raison discursive et la raison intuitive sont des étapes corres¬ 
pondantes dans l’ordre de la connaissance. Quitter le monde des ombres, 
des représentations pour la lumineuse présence réelle, c’est aussi quitter le 
domaine de la doxa , de l’opinion, pour s’aventurer dans les régions de la 
science propre à la raison discursive et de la Gnose, propre à la science 
intuitive. 

Passer de l’ignorance à la connaissance suppose une “libération” du 
monde illusoire. En ce sens la philosophie platonicienne est bien une philo¬ 
sophie initiatique. Elle ne se satisfait point d’analyser ou de classer les 
phénomènes, voire de justifier, rétrospectivement, par la raison discursive, 
telle ou telle opinion,- elle exige au-delà des constats et de la croyance, cette 
singulière mise-en-demeure où la raison s’interrogeant sur la Raison même 
s'ouvre sur l’intuition divine. 

“Présences” et représentations 

Il n’est nullement question, dans l’œuvre de Platon, de nier la réalité sensi¬ 
ble,- comme le feront certaines écoles de l’Idéalisme allemand,- mais, bien 
au contraire, d’en hausser la présence réelle jusqu’à l’indubitable d’une intui¬ 
tion supra-rationnelle. Platon, contrairement à certains de ses continuateurs, 
ne dénigre pas la réalité sensible en tant que telle, il réclame que l’on ne s’en 
tienne pas à la représentation de cette réalité car la présence même de la 
réalité périt dans sa représentation. 

L’Idée n’est pas la dépossession de la réalité sensible mais son couronne¬ 
ment. La beauté sensible est magnifiée, rendue plus précise et plus intense, 
par la lumière intuitive qui la distingue. 

Dans la radicale ignorance du Beau intelligible, les beautés particulières 
du monde sensible, qui ne sont plus éclairées par rien, se perdent dans une 
pénombre uniformisatrice. L’ignorance, au sens platonicien, n’est pas seule¬ 
ment le contraire de la science, elle est aussi, et surtout, dépossession de la 
réalité sensible elle-même, réduite à l’état d’ombre ou de représentation. 

Le texte de Platon ne saurait être plus explicite. Les hommes illusionnés 
d’ombres et qui, précise Platon, nous ressemblent, sont des prisonniers. La 
condition humaine sur laquelle Platon attire notre attention en soulignant sa 
similitude avec la nôtre, est celle d’enchaînés. 

L’état d’être et de conscience qui correspond à notre condition 


30 



ne correspond pas seulement à une moindre possibilité de connaissance à la¬ 
quelle un esprit peu exigeant pourrait en effet se résigner,- cet état inférieur 
de la doxa est une entrave. Le monde de la doxa moderne, plus que tout 
autre, confirme cette mise-en-garde platonicienne. Enchaînés sans même 
avoir conscience de nos chaînes, emprisonnés dans un univers de représen¬ 
tations publicitaires, à chaque instant distraits de l’essentiel par la titanesque 
planification des images, des sons et des mots dont la “communication” mo¬ 
derne s’est rendue maîtresse, nous vivons dans un monde faux que nous 
nous efforçons de modeler avec nos opinions et nos convictions, également 
fausses. 

Si l’on envisage de s’aventurer dans la pensée de Platon avec cette alliance 
d’innocence et de discernement qui autorise les plus belles herméneutiques, 
il n’est pas exclu que nous y trouvions, en place des confortables lieux com¬ 
muns “idéalistes”, quelque injonction farouche à nous arracher aux mondes 
des ombres pour rejoindre le monde de la présence réelle des êtres et des 
choses, - sans laquelle nous ne sommes nous-mêmes que des ombres. 

L’anti-platonisme qui fut le principal dessein des philosophes universi¬ 
taires de ces dernières décennies, leur bannière unique, se fonde à l’évidence 
sur une interprétation si rudimentaire de l’œuvre de Platon qu’elle en paraî¬ 
trait presque comique n’était la défaite de la pensée et la haine de toute méta¬ 
physique en laquelle elle se complaît. Il n’y a pas lieu ici de récapituler toutes 
les bourdes, approximations ou aberrations suscitées par l’outrecuidance 
-moderne, - chaque “philosophe”, aussitôt son diplôme en poche se croyant 
habilité à donner des leçons à l’ensemble de ses prédécesseurs. 

Cette habitude ridicule porte les moins avisés des modernes à écrire, par 
exemple, que “Proust est anti-platonicien” comme si les œuvres de Platon 
d’une part et celle de Proust, d’autre part, péchaient par un systématisme 
aussi grossier que celui des partis politiques en période électorale ! Affirmer 
que Proust est “anti-platonicien” montre à quel point la doxa a tout envahi, y 
compris ce qui, par définition, devrait demeurer hors de ses atteintes. Pour 
l'heureux enseignant qui se livre à de telles définitions, toute la pensée de 
Platon se réduit à un système et ce système à une opinion contre laquelle une 
œuvre littéraire, elle-même réduite à n’être qu’une opinion, pourrait se 
définir ! Ce comble de l’ignorance équivaut à un comble du mépris. 

Proust, il va sans dire, n’est pas plus anti-platonicien que Mozart n’est 
antithomiste ou Bach anti-aristotélicien ! Une œuvre ne peut être l’anti¬ 
thèse d’une autre que d’une façon explicite ou délibérée. Ainsi, il est légitime 
de dire Proust “contre Sainte-Beuve”. Mais la déclaration d’intention ne 
suffit pas. Unamuno ou Kazantzaki n’ont pas considéré que Nietzsche, pour¬ 
tant auteur de L’Antéchrist devait demeurer étranger au sentiment tragique 
de leur foi chrétienne. Il est vrai que Mighel de Unanumo et Kanzanzaki sont 
des auteurs e t non d’arrogants compilateurs de banalités. 

L'Auteur, soucieux de l’autorité du Sens, de la vertu qui accroît, est bien 
davantage enclin aux joutes nuptiales qu’aux formulations exclusives. L’œu¬ 
vre de Proust, loin de rejeter l’œuvre de Platon en éclaire les aspects les plus 
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intéressants. Ainsi la réminiscence, l’art de la Mémoire qui se saisit de la vie 
de l’Auteur pour lui en donner une vérité à travers les épreuves de la beauté, 
dont Proust annonce le projet dès le début de A la Recherche du Temps Per¬ 
du par les admirables pages sur le passage entre la veille et le sommeil, abon¬ 
dent magnifiquement dans le sens du Phèdre : “Il faut en effet, y écrit Platon, 
que l’homme saisisse le langage des idées, lequel part d’une multiplicité de 
sensations et trouve l’unité dans l’acte du raisonnement. Or, il s’agit là d’une 
réminiscence des réalités jadis vues par notre âme quand elle suivait le 
voyage du dieu et que, dédaignant ce que nous appelons à présent des êtres 
réels, elle levait la tête pour contempler Y être véritable . Aussi bien il est juste 
que, seule, la pensée du philosophe ait des ailes, car les objets auxquels elle 
ne cesse de s’appliquer par le souvenir, autant que ses forces le lui permet¬ 
tent, sont justement ceux auxquels un dieu, parce qu’il s’y applique, doit sa 
divinité.” 

Connaissance et “création de FAme” 

Unissant le mythe et la spéculation philosophique, la philosophie de 
Platon unit contre elle les forces les plus disparates de la modernité. Mais à 
celui qui opère le nécessaire renversement herméneutique (le brisement des 
chaînes dans la Caverne) et pour qui le Mythe devient un instrument de 
connaissance, l’œuvre de Platon est d’une importance décisive. Ce qu’elle 
autorise n'est rien moins que la connaissance de l’Ame, et plus secrètement 
peut-être, la création de TAme. 

A celui qui ne sort pas de la doxa, à celui qui réduit sa vie à des critères 
purement utilitaires, l’Ame dans ses essors et ses splendeurs demeurera in¬ 
connue,- hors d'atteinte, quand bien même il ferait sien tel ou tel discours 
moralisateur incluant le souci de l’âme immortelle. 

Il s’agit certes, dans la philosophie platonicienne, de sauver son âme. Mais 
cette salvation exige sans doute moins de morale et beaucoup plus de 
connaissance que l’on est enclin à l’admettre dans le christianisme moderne. 
Pour Platon, le péché est moins une action mauvaise devant susciter la honte 
qu’une erreur. Sauver son âme consiste avant tout à viser juste. On ne saurait 
éviter les actions basses sans avoir en soi le sens de la hauteur que nous 
enseigne le mythe de Y Attelage ailé : 

“Imaginons donc l’âme, écrit Platon, comme une puissance dans laquelle 
sont naturellement réunis un attelage et un cocher soutenus par des ailes”. 

L’image est parlante, mais elle n’est pas naïve ; elle traduit et résume une 
connaissance de l’âme qui outrepasse toute image car elle relève du pur in¬ 
tellect : “ Pour exposer ce qu’elle est, écrit Platon, il faudrait un art absolu¬ 
ment divin, et ce serait fort long ; mais en donner une image n’excède pas les 
capacités humaines et demande moins de temps : prenons donc ce moyen...” 

La condescendance avec laquelle l’adepte de la science discursive appré¬ 
hende le Mythe n’est plus de mise. Platon nous indique clairement que par 
delà l’image, il faut aller à la rencontre d’une réalité complexe. Loin d’être 
des fables enfantines, les Mythes sont des synthèses imagées, symboliques, 
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de réalités intellectuelles que l’on ne peut appréhender sans se soumettre à 
l’étude déférente et patiente propre à tout véritable cheminement herméneu¬ 
tique. 

De même que les sept “Jours” de la création désignent tout autre chose 
que sept journées telles que nous pouvons les connaître mais sept plans 
situés dans l’intemporel, de même les Mythes synthétisent en un langage 
symbolique des connaissances qui, par nature, outrepassent toute crédulité. 

Il ne s’agit pas d’y croire ou de n’y pas croire, mais d’être ou non en mesure 
d’interpréter. L’interprétation ne vient pas surajouter au Mythe mais en 
dévoile les causes invisibles, ces profondeurs limpides qui sont nécessaires à 
toute renaissance immortalisante. 

“Comment, dans ces conditions, s’interroge Platon, l’être vivant est-il 
appelé mortel ou immortel, c’est ce qu’il faut tâcher d’exposer. Tout ce qui 
est âme a charge de tout ce qui est inanimé ; cette âme circule à travers tout le 
ciel tantôt sous une forme tantôt sous une autre. Quand elle est parfaite et 
porte des ailes, elle s’élève dans les hauteurs et gouverne le monde entier ; 
quand elle a perdu ses ailes, elle est entraînée jusqu’à ce qu’elle saisisse quel¬ 
que chose de solide ; là elle établit sa demeure”. 

L’Ame n’est pas cet agrégat de bons sentiments ni cette assurance d’im¬ 
mortalité qui nous serait octroyée en dividendes de nos bonnes actions, 
l'Ame selon Platon est inconditionnée,- elle survole toutes les conditions ; 
elle est ce qui en nous, reconnaît la gloire de ce qui échappe à toute condition 
et toute détermination. C’est en notre âme que s’embrase le songe de Pallas. 
C’est en notre âme que nous pouvons lire les Signes d’une prédestination 
surnaturelle de nos actes et de nos pensées. “Circulant dans tout le ciel, tan¬ 
tôt sous une forme ou sous une autre”, l’Ame nous enseigne à ne point nous 
attacher excessivement aux formes et à reconnaître la beauté dans les météo¬ 
rologies splendides de l’inspiration poétique. 

Le Mythe platonicien de l’Attelage ailé, il convient donc d’en prendre 
connaissance non point comme d’un aimable vestige d’une mentalité archaï¬ 
que mais comme une injonction impérieusement actuelle qui nous serait 
faite d’aller à la conquête de la légèreté. 

Lorsque le Bien n’entre plus en discordance avec le Beau et le Vrai, ne 
sommes nous pas invités à la plus grande légèreté ? La pesanteur, au 
contraire, n’est-elle point l’enchaînement aux opinions et aux représenta¬ 
tions ? 

“L’aile, écrit Platon, a reçu de la nature le pouvoir d’entraîner vers le haut 
ce qui pèse, en l’élevant du côté où demeure la race des dieux. C’est elle qui, 
d’une certaine manière, parmi toutes les choses corporelles, participe le plus 
au divin. Or le divin est beau, sage, bon, et possède toutes les qualités de cet 
ordre ; c’est là ce qui nourrit et développe le mieux les ailes de l’âme, tandis 
que la laideur, le mal, les défauts contraires aux précédentes qualités causent 
leur ruine et leur destruction”. 

Tel est donc le sens secret du bien : être léger, se déprendre des valeurs de 
la pesanteur et se saisir des principes de la légèreté. Mais il est de l'heureuse 
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prédestination de ce Bien de s’approfondir en beauté, de même qu’il est de la 
prédestination du Beau d’être toute-resplendissante de la Vérité, qui est elle- 
même, nous dit Platon, “par-delà du ciel’’ dans une réalité métaphysique que 
l’on ne peut aborder sans avoir laissé derrière soi l'Envie et le ressentiment 
qui enchaînent aux réalités immanentes : “C’est alors que l’épreuve et le 
combat suprême attendent l’âme car celles des âmes qui sont dites immor¬ 
telles quand elles atteignent le sommet s’avancent au-dehors, se dressent sur 
le dos de la voûte céleste et là, debout, se laissant emporter par la révolution 
circulaire, contemplent les réalités qui sont en dehors du ciel”. 

Le combat contre la mesquinerie de l’opinion, contre le culte de l’utilité 
immédiate qui enlaidissent le monde et sont les véritables maîtresses de faus¬ 
seté, précède un autre combat dont l’issue est la seule véritable victoire. Car 
l’épreuve et le combat suprême qui fondent l’humanitas et déploient ses plus 
hautes possibilités n’est elle-même possible que par la délivrance des néces¬ 
sités subalternes. 

Alors seulement, lorsque nous avons été assez dignes pour laisser derrière 
nous toute soumission à la doxa, s’offre la chance magnifique de la vision au- 
delà de toutes les visions. Alors la réalité métaphysique nous est donnée et, 
dans le basculement des nues, entraîne l’âme tournante comme un miroir 
embrasé du côté de l’intelligible afin de contempler les réalités qui sont en 
dehors du ciel. 

La “véritable science” 

Réalités métaphysiques , cette formule para -doxa le, définit parfaitement 
l’objet ultime de la pensée platonicienne qui est aussi son sujet premier que 
l’on cherche en vain à faire servir d’autres maîtres et d’autres idoles. 

Galvaudé par tant d’usages fallacieux, le mot de métaphysique retrouve 
ici son sens pur et plénier : “Cet espace qui s’étend au-delà du ciel, écrit Pla¬ 
ton, n’a jamais encore été chanté par aucun poète d’ici bas et ne sera jamais 
chanté d’une manière digne de lui. Or voici ce qu’il en est,- car on doit oser 
dire le vrai, surtout quand on parle sur la vérité. L’essence qui n’a point de 
couleur ni de forme et qu’on ne saurait toucher, l’essence qui est réellement, 
que seul est capable de voir le pilote de l’âme,- l’intelligence, celle enfin qui 
est l’objet de la véritable science, occupe ce lieu-là.” 

Ce n’est pas fortuitement que la description platonicienne de l’espace 
métaphysique s’achève sur une définition de la véritable science . La vision 
supra-céleste, qui embrase le miroir de l’âme, précède la véritable science. 
La vision ne relève pas de l’imaginaire, mais au sens que Henry Corbin 
donne à ce mot, de l’imaginai, lieu prédestiné de la coincidentia oppositorum 
où se rencontrent le monde sensible et le monde intelligible. 

L’expérience visionnaire, qui donne accès au monde des dieux, est néces¬ 
saire à la conquête de la “véritable science”, connaissance essentielle, située 
par-delà le ciel et les visions supra-céleste, la “véritable science” que nous se¬ 
rions enclins à désigner du mot de Sapience ou de Gnose pour la distinguer 
des sciences qui ne s’occupent que de la substance, ne saurait être approchée 
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sans un renoncement préalable au préjugé historique ou géographique. Ce 
dont il est question dans le texte de Platon dépasse à l’évidence toute particu¬ 
larité culturelle. 

Sainte-Thérèse d’Avila retrouve presque les mêmes mots que Platon pour 
décrire une expérience similaire dans les Châteaux de l’Ame : “Je reviens à 
ce vol rapide de l’esprit. Il semble que l’être se trouve dans une région 
complètement différente de celle où nous vivons, que là on lui a montré sans 
parler d’autre chose, une lumière tellement supérieure à celle d’ici-bas, 
qu’elle n’aurait pu malgré les efforts d’une vie entière se l’imaginer (...) En un 
instant, on lui procure tant de connaissances à la fois que son imagination et 
son entendement n’auraient pu après beaucoup d’années, en forger la 
millième partie...” 

Ce “vol rapide de l’esprit”, n’est-ce point celui auquel nous invite l’image 
de l’Attelage céleste platonicien ? Cette connaissance supérieure que les 
efforts d’une vie entière ne suffiraient à imaginer n’est-elle point à l’image de 
cet “espace qui s’étend au-delà du ciel et n’a encore été jamais chanté par un 
poète digne de ce nom” ? Faut-il, au nom d’un relativisme général, se rési¬ 
gner à voir dans la “connaissance supérieure” qu’évoque Sainte-Thérèse 
quelque chose de radicalement différent de la “science véritable” platoni¬ 
cienne ? Ne serait-ce point là une façon de nier la métaphysique, de récuser 
le propos même de Platon et de Sainte-Thérèse qui disent leur connaissance 
au-delà des circonstances terrestres et humaines ? Ne serait-ce point refuser 
de prendre en considération ce qui est dit, comme un témoignage d’une véri¬ 
té essentielle, c’est-à-dire “au-delà des formes et des couleurs” ? Est-il possi¬ 
ble enfin de prétendre amener à la compréhension de certaines pensées, que 
l’on récuse par ailleurs en leur dessein essentiel ? 

Cette outrecuidance singulière qui consiste à vouloir traiter d’auteurs aux¬ 
quels on dénie, dans le même temps, le bien-fondé de leur recherche, fait à 
tel point partie de la bêtise ordinaire des temps modernes que l’on n’en re¬ 
marque plus même l’aberration. Cette prétention de parvenu qui veut se 
montrer supérieur aux auteurs qu’il devrait se contenter de servir, selon une 
éthique chevaleresque, est particulièrement déplacée en ce qui concerne 
l’œuvre de Platon. 

Origine de tout ce que nous savons, nous autres occidentaux de la philo¬ 
sophie, l’œuvre de Platon est l’objet de la vindicte affairée de ceux-là qui 
poussent la faute de goût jusqu’à vouloir priver la pensée occidentale de ses 
racines, qui sont les racines métaphysiques de toute connaissance amou¬ 
reuse du monde sensible. 

Nous avons parlé ailleurs de la Tradition des Fidèles d’Amour qui, de 
Dante et Pétrarque, jusqu’à Milosz et Joë Bousquet, s’est inspirée de la vision 
platonicienne pour fonder une vérité en poésie dont l’importance dans l’his¬ 
toire de la littérature est indéniable. Mais la chevalerie spirituelle, inspirée de 
la philosophie platonicienne, n’est pas davantage que celle-ci réductible à 
une forme culturelle car ce dont elle témoigne, cet embrasement par la 
connaissance amoureuse, nous divulgue un aspect fondamental de la réalité 
universelle. 
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Les ordres de l’absolu et du relatif 

Toute connaissance nous ravissant dans l’envol de l’Attelage ailé est 
amoureuse. De même que tout sentiment amoureux est un essor vers la 
connaissance d’autrui. Le désir de la Connaissance et la connaissance du 
Désir sont en miroir. La rencontre nuptiale des regards fonde toute “science 
véritable”. La Gnose est le miroitement de l’âme dans la nuit de la prunelle. 

La Gnose amoureuse qu’illustrèrent par leurs oeuvres les grands platoni¬ 
ciens d’Occident et d’Orient nous porte au cœur de la question la plus essen¬ 
tielle de la philosophie politique, qui est celle de la communion des êtres. 
Est-il possible que les uns par les autres notre ardente connaissance du 
monde soit multipliée ! Quel idéal humain doit servir l’ordre politique ? A 
quelle vocation répondre ? Et si l’on parle de vocation, où localiser l’appel 
auquel il convient d’obéir ? 

Sans doute n’est-il point de plus resplendissante liberté que celle qui nous 
autorise à obéir à l’appel le plus lointain et le plus haut. Les entraves, qui sont 
tout autre chose que des disciplines, nous contraignent à limiter notre atten¬ 
tion au plus bas et au plus proche ; et c’est en effet ces entraves-là qu’il 
importe de briser en référence à une plus haute liberté. La Gnose amoureuse 
qui présage, en nous, la reconnaissance d’autrui comme un miroitement infi¬ 
ni, loin de nous retrancher de la philosophie politique, nous en divulgue la 
nécessité la plus profonde. 

Sans philosophie politique, les hommes à moins d’être anachorètes, sont 
livrés à l’enchevêtrement de leur instincts et de leurs peurs qui entravent 
leurs plus belles et leurs plus hautes possibilités d’être au monde. La “vision 
supra-céleste” dont parle Platon, nos pragmatiques modernes pourront bien 
s’en moquer, elle n’en fonde pas moins, par la découverte de Y espace méta¬ 
physique, toute politique digne de ce nom. 

On s’accorde à reconnaître dans la référence à l’universalité une caution 
de civilisation mais l’universalité est et ne saurait être, par définition, que 
métaphysique, et c’est bien par la métaphysique, et non par des prétentions 
hégémoniques, que l’on touche à l’universel. C’est à la métaphysique que 
nous devrons aussi de ne point confondre les ordres de l’absolu et du relatif. 

La tendance funeste qui consiste à absolutiser le relatif, les temps 
modernes en offrent maints exemples. Ainsi en est-il des intégrismes et des 
fondamentalismes qui donnent l’exemple non point d’une suprématie indue 
de la Religion mais, tout au contraire, de la disparition de la Religion dans 
une tyrannie d’ordre sociologique. Loin de soumettre le domaine social à ses 
exigences, la religion est soumise à la société au point de ne plus faire qu’un 
avec elle, de confondre son destin avec celui de la société au mépris de sa 
vocation supra-temporelle. Ces formes modernes de religion idéologique 
sont les rêts où viennent s’emprisonner les ultimes représentations de 
l’esprit. 

Là où certains, avec un plus ou moins grande mauvaise foi voient un 
retour de la religion, nous ne saurions voir que son reniement et son échec. 
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Absolutiser le relatif, c’est interdire, ou vouloir interdire, l’accès à la contem¬ 
plation de l’absolu. Les conséquences politiques en sont désormais si 
flagrantes que l’on ne peut davantage les ignorer. 

L’abaissement de l’homme à ses fonctions productrices et reproductrices, 
à quoi travaillent certaines formes de fondamentalisme, est en telle concor¬ 
dance avec le projet global du monde moderne, utilitaire, gestionnaire et 
technocratique, qu’il faut sans doute voir dans ces deux phénomènes la 
bifurcation d’un seul. 

Les dieux, les mythes, les symboles et les idées, et la Gnose dont ils témoi¬ 
gnent et à laquelle ils initient, en nous arrachant aux mesquineries du proche 
et du bas, nous emportent vers les sites de la pensée d’où se dévoilent à nous 
les intensités, les extases, les enchantements et le sens de la grandeur. 

Les preuves scintillantes 

Toutes ces expériences vives de l’être que le monde profané prétend nous 
interdire concernent la philosophie politique pour autant que celle-ci ne se 
désintéresse point de la qualité. Une philosophie politique qui prend en 
compte la qualité accroît la puissance par la beauté, et donne à celle-ci, par la 
profondeur métaphysique, le retentissement nécessaire à son avènement 
dans l’âme humaine. Or, tel paraît bien avoir été, longtemps, la vocation de 
toute véritable philosophie politique. 

L’abandon de toute idée et de toute vocation métaphysique en ce do¬ 
maine nous a livré ce dernier siècle à des jougs si terribles qu’il est devenu 
fort difficile désormais de concevoir cet abandon comme une liberté 
conquise. Si l’exigence poétique qui nous est imposée à titre personnel,- exi¬ 
gence mystérieuse il est vrai, mais dont un esprit noble ne saurait se dépen¬ 
dre sans déchoir à son propre jugement,- est à tel point similaire, à travers 
l’aventure odysséenne des mythes et des symboles, à l’exigence d’une vérita¬ 
ble philosophie politique, n’est-ce point là le signe que l’individu et la Cité ne 
s’opposent que d’une façon fictive, à la suite d’une vue du monde fallacieuse 
qui, dans la méconnaissance de la métaphysique, nous induisit en erreur ? 

Le point irradiant de l’être que symbolise le reflet de l’âme dans la pupille, 
ce point d’où naissent tous les chants et toutes les interprétations, alors 
même qu’il donne un sens à notre vie personnelle, devrions-nous l’oublier 
quand il est question du bien de la Cité ? L’accomplissement de la personne 
est-il sans rapport avec la Cité ? La personne n’est pas seulement la partie 
d’un Tout, qui est la Cité, incluse, donc, dans un ordre qui la dépasse et dont 
elle est redevable. L’inverse est également vrai : toute la Cité vit dans le cœur 
de chaque personne. Lorsque la Cité cesse de vivre dans notre cœur, nous- 
mêmes cessons de vivre dans le cœur de la Cité. 

Viennent alors les temps des marginalités généralisées. D’où le danger des 
communautés improvisées dans l’urgence des détresses individuelles. On ne 
s’entraîne jamais si aveuglément à obéir aux “valeurs” d’une communauté 
que lorsque l’on manque soi-même de cohérence intérieure. La mentalité 
grégaire s’alimente presque inépuisablement de l’incohérence intérieure. 
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L'homme en profond désaccord avec lui-même cherche d’autant plus fanati¬ 
quement à se joindre à d’autres également égarés. La “communauté’’ qui 
résultera de cet agrégat d’individualités disharmonieuses sera elle-même un 
principe de discord. Or, tel est précisément l’objet de la philosophie politi¬ 
que d’œuvrer contre ce qui divise afin de sauver non la paix pour elle-même 
mais pour les plus hautes conquêtes qu’elle permet et dont le discord actif ou 
passif entrave l’accomplissement. 

La poésie non seulement n’est pas étrangère à la philosophie politique, 
elle en est l’ésotérique raison d’être. Les plus étonnantes réalisations du “mi¬ 
racle grec” sont contenues comme en germe dans Y Iliade et dans Y Odyssée - 
ce projet étant, selon l’étymologie même du mot poésie, ce qui se devait faire 
et dont les preuves scintillantes animent encore les meilleurs d’entre nous. 
De même devrons-nous, si quelque confiance en nous subsiste, recourir au 
mystère des Symboles, à la source même du chant dont la limpidité est la 
mémoire. 

Luc-Olivier d’ALGANGE 
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Blanche-Neige 

ou 

l'Ame en quête du Divin 


“O toi qui cherches le chemin qui conduit au secret, reviens 
sur tes pas, car c’est en toi que se trouve le secret tout entier”. 

Ibn ’Arabî “Les Illuminations de la Mecque” 


P arce qu’“à notre époque les légendes [et les contes] ressemblent fort, 
à travers les interprétations profanes, aux restes éparpillés et flot¬ 
tants d’un navire abîmé dans la tempête moderne” (1) , il convient de les re¬ 
situer soigneusement dans une perspective traditionnelle afin d’éclairer le 
sens symbolique des divers éléments qui les structurent dans l’unité fonda¬ 
mentalement véridique toujours présente au cœur du récit. Chacun de ces 
divers éléments devra donc être transposé de telle sorte qu’il permette au 
lecteur d’effectuer — de rendre effective — une saisie intellective : ainsi, lors¬ 
qu’il est question de la “neige” (qui est solidification de l’eau mais, pourrait- 
on dire, de dureté “intermédiaire”), se réfère-t-on à l’âme ou, mieux encore, à 
l'immensité virginale de l’Ame Universelle, cette Blanche Neige d’où 
procède toute âme existenciée. 

C’est dire que le “nom” porte signification (et préfigure le symbolisme 
nuptial qui couronne ultérieurement le récit). 

L’âme individualisée est co-substantielle à sa terre originelle, cette Ame 
Unique (dont furent créés tous les êtres). Reine-terrestre, image projetée de 
la Reine-Céleste, éloignée de sa source, de la blancheur (2) et de la virginité 
de sa nature primordiale, elle tend à s’altérer au point de perdre toute res¬ 
semblance avec son “alter ego” et n’en plus être que l’hideuse caricature 
enveloppée de ses propres créations mentales et soumise à la tyrannie de 
tendances obscurcissantes et infériorisantes. C’est la Reine-usurpatrice dont 
le miroir (3) ne peut que renvoyer les traits déformés par les tourments du feu 
intérieur. 

Mais au plus profond de la plus sombre nuit, “dans le corps mortel... 
l’âme déchue enveloppe et obscurcit sa propre essence spirituelle dont 
l’homme était animé entièrement à l’origine” (Léo Schaya “La Création en 
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Dieu” p. 283). Or, s’il peut ternir l’image originelle de pureté, il ne lui appar¬ 
tient pas de s'en séparer. L’enfant, qui est symbole de l’inaltérable réalité in¬ 
térieure, ne peut être aliéné aux tâches obscures et avilissantes imposées par 
la marâtre : (et de fait Blanche-Neige croît en éclat et en beauté véritable). 
L’état de servilité est celui de l’assujettissement aux réalités contingentes car, 
c’est à la mesure de l’éloignement — apparent — du Principe que se tisse un 
réseau plus ou moins serré de ligatures éphémères emprisonnant l’âme dans 
les rets des désirs et des déterminations volitives de la nature inférieure. 
Aussi sommes-nous loin de la définition de l’“ihsân” donnée par le Prophète, 
où le mot traduit par “adorer” (’abada) signifie littéralement “servir comme 
un esclave” (Martin Lings “Un Saint musulman du XX e siècle”) : lorsqu’il 

s’agit d’un service divin, élevant l’âme jusqu’aux plus hauts sommets. 

* 

* ❖ 

Lèvres rouges comme le sang, cheveux noirs comme l’ébène (4) et teint 
blanc comme la neige : cette symbolique des couleurs évoque, sous un cer¬ 
tain aspect, les tendances cruciformes - ou qualités constitutives et primor¬ 
diales des êtres (théorie hindoue des trois gunas); et, sous un autre aspect, 
les trois mondes (6) où la “face blanche”, pureté adamantine (7) de la réalité la 
plus intérieure, représente cette “Face divine” de l’être ou plutôt une face de 
Dieu en lui dont il tire toute sa réalité véritable : 

de sorte que l’immolation de l’enfant ne saurait avoir lieu car le lien subtil qui 
relie l’être à son principe divin ne peut être rompu et la “main” de Dieu rete¬ 
nant le bras sacrificateur laisse augurer d’une possible rédemption. 

Si la beauté intérieure, des dispositions particulières et un certain équili¬ 
bre sont des signes éminemment favorables au développement spirituel 
(lorsqu’ils s’accompagnent de surcroît d’une aspiration ferme et soutenue et 
d’une nostalgie de l’âme éloignée de sa condition primordiale), ils ne sau¬ 
raient généralement seuls écarter le poids des forces adverses qui tendent à 
retenir l’être dans le monde des réalités contingentes. 

Il est d’ailleurs bon de noter que la beauté de Blanche-Neige trouve en quel¬ 
que sorte son vis-à-vis dans la magnificence du Prince et s’accompagne d’un 
légitime désir de propreté et d’ordre et d’harmonie. 

C’est que la densité de la “forêt” (8) , son obscurité même, engendrent la 
peur qui doit être apprivoisée afin qu’étrangement naisse un sentiment de 
sécurité (ne dit-on pas “être à couvert” quand il s’agit d’un lieu protégé ?). 
Blanche-Neige, dans une confiante solitude, écoute au “creux” de la nuit la 
mélodie des “Oiseaux” (9) . 

Le symbole de la (nouvelle) maison est ici bien près de celui de la “niche” - 
éclairée du dedans par sa luminosité même. 

Puis vient le temps du bain régénérateur pour ces nains-mineurs ou facul¬ 
tés de l'âme à l’œuvre dans l’individualité humaine [et qui se verront tous 
réunis au joyeux banquet de l’Union]. 

“Les pouvoirs de l’âme (bhutâni - terme qui signifie également “gnomes”) 
au travail dans la montagne - esprit sont les prototypes des nains mineurs qui 
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protègent la Blanche-Neige - Psyché ” quand elle a mordu dans le fruit du bien 
et du mal et tombe dans son sommeil de mort, où elle demeure jusqu ’à ce que 
VEros divin la réveille, et que le faut tombe de ses lèvres”. 

(A. K. Coomaraswamy “Hindouisme et Bouddhisme”) 

* 

* * 

“O mon Dieu ! qu’est-ce donc que ce sommeil de l’illusion dont pas une 
seule personne ne s’éveille ? (Sultan Valad “La Parole Secrète”). 

Yeux clos sur le monde, dans un abandon confiant qui est pure récepti¬ 
vité : à l’horizontalité - ou plan de réflexion - répond la verticalité de la 
descente des “bonnes nouvelles” : 

lorsque le cœur divinisé épouse la forme parfaite propre à refléter fidèlement 
l’activité du Réel 

La mort est celle de l’ego, préludant à la résurrection. Les éléments de 
l’ordre le plus inférieur ne seront dès lors pas détruits, mais bien plutôt trans¬ 
mués et intégrés dans la réalisation totale des possibilités de l’être. 

Le cercueil, fait d’or et de cristal, devient chrysalide de la métamorphose : 
c’est l’écrin transparent qui tient au secret le “joyau”. Par emboîtements suc¬ 
cessifs nous trouvons le corps, puis le cœur, enfin le germe d’Amour. Le cer¬ 
cueil devient le passage vers un au-delà de vie, de conscience et de béatitude. 
Mouvement issu du repos, l’éveil augure la thématique de l’Amour. Mais le 
“charme” du Prince (10) ne fait pas référence à une opération de magie ; la 
sacralisation du rite du “baiser” scelle la conjonction du beau avec le Beau. 
Ce baiser réalise la re-naissance spirituelle qui s’effectue par et dans un re¬ 
tour, non pas au château de ses rêves, mais bien au sanctuaire intérieur, véri¬ 
table demeure céleste, vrai “Château de l’Ame” [sainte Thérèse d’Avila] (11) 
qui est “lieu” de la co-naissance et de la réintégration. 

L’Ascension ne peut s’effectuer [“par-delà les nuages”] (12) qu’après le 
définitif dépouillement de la “vieille peau” - jetée précipitamment dans 
l’abîme - et les yeux s’ouvrent à la nécessaire et indivisible Réalité de l’Etre. 

C’est dire qu’à travers l’expression populaire et familière de ce conte, c’est 
aux Noces de l’Esprit et de l’Ame que nous sommes conviés. En ce sens, on 
peut dire que tout âme est virtuellement Blanche-Neige et qu’en son essence 
même sont générés tous les éléments du récit. 

Le processus d’involution met “les puissances (de l’âme) au service de la 
volonté pour un retour à Dieu par la connaissance”, (à propos de la hiérar¬ 
chie des Qualités divines : Ibn ’Arabî “La Sagesse des Prophètes” p. 148) ; 
et selon les paroles mêmes du Livre sacré : 

“Celui qui a été bien guidé Va été uniquement vers lui-même, et celui qui s’est 
égaré, s’est égaré uniquement loin de lui”. (Coran XVII. 17) 

Denise RICHARD 


NOTES 

1) J.M. Allemand “René Guénon et les sept tours du diable” éd. Trédaniel. 1990. p. 87. 

2) “L’âme est marquée originellement par la blancheur de la Lumière divine’'. 
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Sohrawardi : “L’Archange empourpré” Trad. Hemy Corbin éd. Fayard. 1976. p. 94. 

3) L \âme joue parfaitement, de ce fait, le rôle de miroir sacré selon “la conception 
hermétique qui assimile la materia prima à la substance fondamentale de l’âme”. Titus 
Burckhardt “Alchimie”p. 114. 

4) Dans certains textes, l’ébène (bois de l’ébénier d’un noir foncé) est remplacé par la 
“nuit” ; mais la signification de la couleur noire, couleur de la profondeur insondable, 
reste la même dans les deux cas. 

5) René Guénon “Autorité Spirituelle et Pouvoir temporel” p. 53 note 2, éd. Guy 
Trédaniel. 1984. 

6) La couleur noire correspond à la Terre parmi les éléments ; la couleur blanche sym¬ 
bolise l’Ether primordial et la couleur rouge , le Feu originel du monde intermédiaire”. 
Ch. A. Gilis “Les sept étendards du Califat”p. 201 note 45. 

7) D'où le rôle des nains chercheurs de diamants dans la mine. 

8) Ce sont les “dépendances” du château (de l’âme). 

9) René Guénon “Symboles Fondamentaux de la Science Sacrée ...” chap. VII “La 
Langue des Oiseaux”. 

10) C’est en ce sens que le Prince charmant est son “Seigneur et Maître”, expression si 
souvent mal interprétée ; car le “Seigneur de tel individu n’est autre que la personne 
selon le sens du terme scolastique persona , c’est-â-dire la réalité essentielle dont cet 
individu est l’expression éphémère”. (Ibn ’Arabî “La Sagesse des Prophètes” éd. Albin 
Michel 1974 ; note du traducteur). 

11) Introduction à T“Ornement des Noces Spirituelles” Ruysbroeck l’Admirable 
p. LXX éd. Paul Lacomblez Bruxelles 1900. 

12) A propos de cette expression : VLTn° 46 art. sur l’Arche de la Défense de “Thomas 
et Monique”. 
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Mise au point 


L e texte ci-dessous est la reproduction intégrale du rectificatif dont 
nous avions sollicité l’insertion dans la revue Connaissance des Reli¬ 
gions en tant que mandataire de Monsieur Marcel Maugy, et au titre du 
“droit de réponse'’. Seuls les passages signalés ici entre crochets au §3 ont été 
insérés dans le numéro 45-46 de janvier-juin 1 996 de cette revue ; ils y sont 
précédés d’une courte introduction de la Rédaction, qui annonce notre 
démenti en faisant seulement état de notre “désaccord quant à la présentation 
qui est faite de la Franc-Maçonnerie dans l'article en question. 

Notre texte ainsi amputé et dénaturé ne répondant plus à l’objectif que 
nous nous étions fixé, nous proposons de développer les quelques remar¬ 
ques auxquelles nous avions volontairement borné notre propos dans le 
cadre du rectificatif ci—dessous et qu’appellent l'étude de M. André Amal- 
ric, en regrettant à nouveau qu’il ait cru bon d’y mêler l’œuvre —et la 
personne— de Denys Roman. 

* 

❖ ❖ 

“Dans son n° 43-44 , Connaissance des Religions a publié une étude signée 
André Amalric et intitulée :“La Franc-Maçonnerie est-elle traditionnelle ? 
A propos d'un ouvrage de Denys Roman’', qui a tenu les promesses de son ti¬ 
tre mais dépassé le droit de la critique en s'attaquant également à la personne 
de Denys Roman et en portant à son encontre des affirmations contraires à la 
vérité. 

Nous n’insisterons pas, dans le cadre de ce rectificatif sur des propos 
concernant la Franc-Maçonnerie qui sont l'expression d’une méconnaissance 
et d'une hostilité bien connues , couramment répandues dans le monde pro¬ 
fane\ chacun étant libre de s'exprimer sur ce sujet, qu’il soit ou non qualifié 
pour le faire. Que Monsieur Amalric, saisissant l'occasion de la parution des 
deux ouvrages de Denys Roman (dont il ne rend pas véritablement compte 
d'ailleurs), considère que cela permet de “rouvrir le dossier”, est intéressant ci 
plus d'un titre bien que , depuis longtemps , la situation nous amène ci penser 
que “le dossier ” est toujours ouvert ; en un mot , nous craignons fort que M. 
Amalric ait “enfoncé une porte ouverte "... Nous regrettons au passage l utilisa¬ 
tion d’une citation de René Gué non, tronquée et détournée de son intention 
véritable, qui laisse entendre qu 'il était hostile aux hauts grades maçonniques. 
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Indépendamment du plus élémentaire respect dû au lecteur , cela ne peut trom¬ 
per que ceux qui se contentent d'idées reçues sur l'œuvre de René Guénon, et 
ne connaissent de la Maçonnerie que son aspect extérieur et déformé. Bien des 
points seraient à relever à propos de l'impressionnante érudition historique de 
M. Amalric, mais nous nous limiterons, pour ce qui concerne l'Ordre maçon¬ 
nique, aux quelques remarques évoquées ci-dessus. 

Quant aux accusations portées contre Denys Roman, nous les trouvons 
résumées dans une phrase singulière Jean Mauguy abandonna l’Église 
catholique pour le ...Calvinisme (...)”. Cette phrase, dans tous ses éléments, re¬ 
cèle une étrange anomalie : elle rassemble une succession d'erreurs et de 
fausses allégations qui méritent l'examen et conduisent à s'interroger. [Tout 
d'abord , le prénom et le nom véritables de Denys Roman étaient Marcel Mau- 
gy et non .-“Jean”, ni “Mauguy” comme on le trouve chaque fois orthographié 
dans cette étude. A cela s'ajoute la reprise de rumeurs sans fondement, qui 
semblent s'être répandues depuis la mort de M. Maugy, et qui sont ici accrédi¬ 
tées au point d'être présentées sous forme d'affirmations. Comme il semble 
probable que ces affirmations résultent principalement d'une interprétation 
abusive d'un texte publié à la mort de Marcel Maugy sous la signature de Jean 
Dauphin —pseudonyme de Jean Granger, plus connu sous celui de Jean Tour- 
niac—, il convient défaire les rectifications suivantes : si J. Dauphin a fait état 
de l'intérêt qu'avait pu accorder un temps M. Maugy à la question du Calvi¬ 
nisme (et, précisons-le pour les esprits curieux de s'informer exactement :j éga¬ 
lement [du Luthérianisme et de l'Anglicanisme, questions qui furent l'objet 
d'échanges épistolaires entre R. Guénon alors au Caire et M. Maugy), intérêt 
dont J. Dauphin donnait certaines des raisons, ce n 'est pas pour autant qu 'il ait 
jamais écrit que Marcel Maugy “abandonna l'Église catholique".! 

D ’autre part, la simple lecture de l'œuvre de Denys Roman aurait dû suffire, 
nous le pensons, à faire justice de ce type d'atteintes à la personne de l'auteur 
disparu. La falsification du prénom et du nom de l'auteur, à laquelle s'ajoute le 
crédit accordé à une rumeur, tout cela constitue une “coagulation "dont il nous 
paraît utile de souligner le caractère insolite. Aussi l'hommage final, curieuse¬ 
ment paradoxal, qui est rendu “cependant " à Denys Roman, prend-il, dans ces 
conditions, simple figure d'épitaphe. 

Sans doute l'auteur de cette étude a-t-il lu distraitement R. Guénon, 
D. Roman, et bien d'autres, qui avaient une haute idée de la Franc-Maçonne¬ 
rie, et dont les œuvres sont à la gloire de l'Ordre. Cela devrait déjà suffire 
— indépendamment d'autres critères facilement accessibles à tous ceux qui ont 
des prétentions “traditionnelles " — à incliner à plus de circonspection dans le 

jugement, et de prudence dans l'affirmation. " 

* 

* * 

En effet, lorsque M. Amalric aborde le domaine maçonnique, il le fait 
selon une perspective répandue dans le milieu du Catholicisme “intégral”, 
bien proche de l’intégrisme généralement réfractaire à l’œuvre de René 
Guénon ; il illustre ainsi l’opinion de cette catégorie de traditionalistes pour 
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qui la Maçonnerie, dans sa nature profonde, est toujours la “Synagogue de 
Satan” abhorrée de l’Eglise romaine. 

Que M. A. prenne prétexte de la parution des deux ouvrages de D. Roman 
pour aborder certains points de l’histoire de la Maçonnerie, est intéressant à 
plus d’un titre ; ce faisant, il tire des conclusions qui, à quelques exceptions 
près, ne nous paraissent pas sortir des habituels lieux communs rebattus par 
les histoiriens à mentalité profane. En effet, n’a-t-il pas recours, “ pour éclai¬ 
rer le lecteur ”, à la méthode historique “critique”, dont on sait que son appli¬ 
cation, limitée dans son point de vue à l’exotérisme le plus étroit (1) , 
désacralise tout ce qu’elle touche. L’acceptation de ce dernier point par un 
catholique intransigeant, semble-t-il, comme l’auteur, surprend par son illo¬ 
gisme. Ainsi, sa démonstration ne contribue, par la façon de traiter le sujet, 
qu’à égarer un peu plus le lecteur. Faut-il redire que la Maçonnerie, de par sa 
nature initiatique, ne se prête en aucune façon à une investigation par cette 
méthode, et que celle-ci ne constituera jamais qu’un pis-aller pour quelques 
spécialistes en mal de “documents” qui, de ce fait, en sont réduits à formuler 
sans cesse de nouvelles hypothèses. Sa connaissance effective, c'est-à-dire la 
prise en considération des dépôts quelle véhicule et sa véritable raison 
detre, demeurera toujours hors de portée de ceux qui se placent sur ce ter¬ 
rain. A titre d'exemple du parti-pris de l'auteur, on constate qu’il avance la 
facile et confortable thèse sur l’origine chrétienne (sous-entendu : Catholi¬ 
que) de la Maçonnerie, née “spontanément" à l’époque des grandes cathé¬ 
drales, ce qui est absurde mais bien commode pour éviter de prendre en 
compte son “origine” pré-chrétienne et son caractère universel dont, de ce 
fait, il préfère ignorer les incjdences notables. Faut-il insister également sur 
les extravagances verbales et prétentieuses portant sur la nécessité de "l'in¬ 
fluence de Maîtres authentiques formés par la tradition purement orale et 
V“Art de mémoire ”, et le "retour au “Septénaire Sacré ”, dont on peut regretter 
la formulation quelque peu... lapidaire compte tenu de leur contenu. Tout au 
long de son texte, l’auteur nous accable d’expressions qui définissent les 
limites de son analyse ; on découvre ainsi que la formule de D. Roman, 
“L’Arche Vivante des Symboles”, concernerait en fait : “tout un héritage de 
“dépôts" plus ou moins hétéroclites que ceci “ne pourrait que relever 
d'un intérêt archéologique très relatif (...) ”, pour ajouter ensuite “que l'on peut 
s'interroger sur le caractère effectif (efficace) de l'initiation maçonnique au¬ 
jourd'hui (...). Du fait de son “détournement ” spéculatif par des individus 
étrangers au métier de constructeur (...)», celle-ci “ aurait été ainsi réduite à ne 
plus transmettre qu 'une “influence psychique " (...) ”, “le problème de la rupture 
de la continuité traditionnelle /étant posé]'', etc... Mais nous ne pouvons ache¬ 
ver cette “anthologie” anti-maçonnique sans parler de la surprenante assu¬ 
rance avec laquelle l’auteur règle, en le réduisant à une “affirmation témé¬ 
raire ”, le problème de l’ésotérisme chrétien tel que l’aborda D. Roman dans 
son œuvre. Nous nous permettons de lui poser la question suivante : de quel 
côté se trouve donc la “témérité"! Bien entendu, le refrain habituel sur la 
nécessité, pour une éventuelle et supposée reconnaissance et réconciliation. 
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“que les liens rompus avec l'Eglise soient renoués", ne nous est pas épargné. 
Que l’auteur ne soit pas conscient de l’irréalisme de cette dernière “proposi¬ 
tion’' est proprement étonnant (2) . Relevons également une phrase relative à 
la signification de la “Parole perdue”, particulièrement significative par le fait 
quelle illustre sa méconnaissance de l’Art Royal et de toute démarche initia¬ 
tique en général : “[...) les travaux de Denys Roman [...] présentent-ils un autre 
intérêt que théorique quand on sait qu'ils s'appliquent à une Franc—Maçon¬ 
nerie qui se veut purement spéculative et s'interroge elle-même sur la “Parole 
perdue", reconnaissant ainsi qu 'elle a rompu tout lien avec son origine opéra¬ 
tive lointaine ?". Nous aimerions croire, notamment dans ce cas précis, à une 
rédaction fautive... En ce qui concerne ce dernier point, nous constatons, en 
de multiples endroits — procédé ou simple négligence ?—, l’étrange confu¬ 
sion qui résulte de l’amalgame entre les bribes de citations de D. Roman et 
les considérations de l'auteur ; seules, les prises de position de ce dernier 
permettent de rétablir une attribution correcte. 

Rétablissons maintenant dans son intégrité la citation de R. Guénon, soi¬ 
gneusement choisie, amputée et extraite de son contexte, utilisée dans le but 
de laisser entendre que celui-ci méprisait les hauts grades de l’Ecossisme, ce 
qui était manifestement le contraire, ce dont on peut se convaincre en lisant 
son œuvre avec l’attention qu’elle mérite. Pour permettre à nos lecteurs de 
comparer, nous reproduisons au préalable la citation telle que rapportée par 
M. Amalric : “// semble résulter de là que tous les systèmes de hauts grades sont 
complètement inutiles, du moins théoriquement, puisque les rituels des trois 
grades symboliques décrivent, dans leur ensemble, le cycle complet de l'initia¬ 
tion Et voici celle de R. Guénon : “Nous avons vu, dans un précédent article, 
que, l'initiation maçonnique comportant trois phases successives, il ne peut y 
avoir que trois grades, qui représentent ces trois phases ; il semble résulter de là 
que tous les systèmes de hauts grades sont complètement inutiles, du moins 
théoriquement, puisque les rituels des trois grades symboliques décrivent, dans 
leur ensemble, le cycle complet de l'initiation. Cependant, en fait, l'initiation 
maçonnique étant symbolique, forme des Maçons qui ne sont que le symbole 
des véritables Maçons, et elle leur trace simplement le programme des opéra¬ 
tions qu'ils auront à effectuer pour parvenir à l'initiation réelle. C'est à ce der¬ 
nier but que tendaient, du moins originairement, les divers systèmes de hauts 
grades, qui semblent avoir été précisément institués pour réaliser en pratique 
le grand Œuvre dont la Maçonnerie enseignait la théorie". (3} Pour en terminer 
sur ce point, nous reproduisons deux courtes citations tirées de la conclusion 
du même chapitre ; dans ce texte qui fait partie de ses premiers écrits sur le 
sujet, R. Guénon fait déjà preuve de son information et de son discernement 
: “(...) Nous avons simplement voulu dire ici ce que nous pensons de l'institu¬ 
tion des hauts grades et de leur raison d'être ; nous les considérons comme 
ayant une utilité pratique incontestable, mais à la condition, malheureuse¬ 
ment trop peu souvent réalisée, surtout aujourd'hui, qu'ils remplissent vrai¬ 
ment le but pour lequel ils ont été créés. Pour cela, il faudrait que les Ateliers 
de ces hauts grades fussent réservés aux études philosophiques [R. Guénon 
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donne évidemment à ce mot son sens étymologique et non celui qu'on lui 
attribue habituellement et qui illustre un mode de pensée individuel] et méta¬ 
physiques, trop souvent négligées dans les Loges symboliques ; on ne devrait 
jamais oublier le caractère initiatique de la Maçonnerie, qui n'est et ne peut 
être, quoi qu 'on en ait dit, ni un club politique ni une association de secours 
mutuels ”, et il termine son propos ainsi : “ Nous ne nous étendrons pas davan¬ 
tage sur ce sujet, pensant en avoir dit assez pour faire entrevoir ce que pour¬ 
raient être les hauts grades maçonniques, si, au lieu de vouloir les supprimer 
purement et simplement, on en faisait des centres initiatiques véritables, char¬ 
gés de transmettre la science ésotérique et de conserver intégralement le dépôt 
sacré de la Tradition orthodoxe, une et universelle ”. Est-il nécessaire d’en dire 
plus ? 

Au crédit de l’auteur, reconnaissons la justesse de son analyse lorsqu’il 
dénonce, par exemple, le caractère anti-traditionnel de la plupart des agisse¬ 
ments d’Anderson et Désaguliers, et des “Modernes” en général. Mais il 
aurait fallu à cette occasion, insister sur les rectifications qui, en réponse, 
furent à plusieurs reprises, l’œuvre des “Anciens” (elles ne se limitèrent pas à 
l’Union de 1813), et permirent —pour le moins— la restauration de nom¬ 
breux usages rituels et symboliques de grande importance, sauvant ainsi une 
partie non négligeable de l’héritage provenant de la Maçonnerie opérative 
(4) . Bien que cet argument lui soit utile pour “dénoncer” le bien fondé des 
hauts gracies, l’auteur reconnaît la place éminente du complément de la Maî¬ 
trise qu’est l'Arche Royale dont l’origine opérative est certaine. Egalement, 
sachons lui gré d’avoir mis l’accent —à la suite de R. Guénon— sur la nécessi¬ 
té d’un “travail initiatique et opératif réel", même si une telle entreprise peut 
paraître aujourd’hui et à vue humaine, bien problématique à ceux qui sont 
soucieux des conditions dans lesquelles la pérennité de l’Ordre devrait 
s'accomplir. 

Mais nous nous posons une question : ces éléments positifs sont-ils conci¬ 
liables avec l’essentiel du propos de l'auteur puisqu'il met en cause la réalité 
de la transmission d’une influence spirituelle dans l’Ordre maçonnique ? 

Ce qui retient surtout l’attention dans ce texte, c'est la prétention du pro¬ 
pos qui se manifeste par une désinvolture pour l’œuvre de R. Guénon et 
celle de D. Roman, doublée d’un mépris pour l’Ordre. Ainsi, si l’on 
comprend bien l’auteur, R. Guénon et D. Roman (et ceux qui s’efforcent de 
les suivre fidèlement), se seraient, semble-t-il, intéressés à la Maçonnerie 
uniquement pour en dénoncer sévèrement, tout au long de leurs œuvres, la 
dégénérescence et les lacunes graves et irrémédiables qui en découlent, les 
déviations, les tares et le laxisme institutionnels, les compromissions avec le 
siècle, les infiltrations de la “contre-initiation”, etc... Fort bien. Mais ils au¬ 
raient ainsi fait preuve d'une surprenante cécité en négligeant le fait que la 
Maçonnerie véhicule depuis son origine, et par voie ininterrompue de trans¬ 
mission, une influence spirituelle qui perdure aujourd’hui. C'eût été, de leur 
part, mépriser les incidences considérables qui procèdent de cette situation 


47 



unique en Occident r . Rappelons à ce propos la note très ferme et sans ap¬ 
pel de R. Guénon : “Des investigations que nous avons dû faire à ce sujet, en 
un temps déjà lointain, nous ont conduit à une conclusion formelle et indu¬ 
bitable que nous devons exprimer ici nettement, sans nous préoccuper des 
fureurs qu ’elle peut risquer de susciter de divers côtés : si l'on met à part le cas 
de la survivance possible de quelques rares groupements d'hermétisme chré¬ 
tien du moyen âge, d'ailleurs extrêmement restreints en tout état de cause, c'est 
un fait que, de toutes les organisations à prétentions initiatiques qui sont ré¬ 
pandues actuellement dans le monde occidental, il n 'en est que deux qui, si 
déchues quelles soient l'une et Vautre par suite de l'ignorance et de l'incom¬ 
préhension de l'immense majorité de leurs membres, peuvent revendiquer une 
origine traditionnelle authentique et une transmission initiatique réelle ; ces 
deux organisations, qui d'ailleurs, à vrai dire, n'en furent primitivement 
qu'une seule, bien qu'à branches multiples, sont le Compagnonnage et la 
Maçonnerie. 7 ont le reste n 'est que fantaisie ou charlatanisme, même quand il 
ne sert pas à dissimuler quelque chose de pire ; (...) " ,n> 

Un point sur lequel il ne nous paraît pas inutile de revenir compte-tenu de 
son caractère très étrange, bien qu’il soit abordé en détail dans le rectificatif 
ci-dessus, concerne la falsification du nom de Marcel Maugy amalgamée à 
une prétendue appartenance au Calvinisme à la suite d’un abandon supposé 
de l’Eglise romaine. En rectifiant cela, notre intention n’est pas de prendre 
position quand à l’appartenance de quiconque au Protestantisme ; il s’agit, en 
ce qui concerne I). Roman, de relever le caractère intéressé et malveillant de 
cette assertion —et la légèreté de ceux qui la propagent—, notamment au re¬ 
gard de sa position de guénonien. cette prétendue appartenance constituant, 
de ce fait, une contradiction dans l’attitude. Nous n’insisterons pas égale¬ 
ment sur l’aspect de “conversion” dans le sens exotérique du ternie, sous-ja¬ 
cent aux propos de l'auteur. 

Pour revenir succinctement à la question des hauts grades que l’auteur 
prétend sans sourciller avoir ‘ étudiée d'assez près", son “analyse” —englo¬ 
bant, en fait, toute la Maçonnerie qu'il qualifie au passage de “ labyrinthe et de 
musée"-, l'amène à constater que leur pratique se résume à “jongler brilla- 
ment avec les symboles, les nombres et jouer au “mécano" avec les débris des 
traditions défuntes éparses dans les différents grades (...)'. Peut-on aller plus 
loin dans le mépris ? Mais l’intérêt de son examen réside pour nous dans le 
rapprochement significatif qu’il fait entre ceux-ci et l’héritage Templier. Ain¬ 
si, il est assez cocasse de voir utilisée l’“autorité” d’un J. de Maistre ( “pourtant 
“Chevalier Bienfaisant de la Cité Sainte ", nous dit l’auteur avec un contente¬ 
ment et une naïveté certains) pour dénier tout crédit à la “soi disant" “filiation 
Templière" au sein de l'Ordre, lorsqu’on sait que le Régime Ecossais Rectifié 
auquel il a, un temps, appartenu, y était hostile et l’avait répudiée officielle¬ 
ment ! La simple lecture du chapitre XV du Tome 2 de Denys Roman ayant 
pour titre : “Willermoz ou les dangers des innovations en matière maçonni¬ 
que" r> , eut évité à M. Amalric cette singulière maladresse. 
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Mais il nous faut mettre un terme à l’examen des propos de l'auteur ; méri¬ 
teraient-ils d'ailleurs d'être relevés s’ils ne manifestaient une tendance bien 
propre à satisfaire les visées du “Prince de la confusion” ? 

André BACHELET 


NOTES 

1) L'exotérisme a déjà, par sa nature, un point de vue limité à son domaine propre, 
mais chacun peut borner de surcroît sa démarche par une méthode restrictive quelcon¬ 
que. En 1'occurrence, la méthode en cause présente les caractères de la solidification. 

2) Il conviendrait d'inverser la proposition, car ce n'est pas la Maçonnerie qui a 
“rompu les liens avec l'Eglise” / romaine/ ; une telle démarche de la part de l’Ordre 
n'aurait aucune raison d'être. Mais c'est un problème trop difficile pour être traité en 
“trois mots" comme le fait M. Amalric. Denys Roman, conscient des réalités cycliques, 
rappelait que le Christ avait dit de Jean : “Je veux qu'il demeure jusqu'à ce que je 
vienne ”, en précisant que : “Quelles que puissent être les dernières et terribles tribula¬ 
tions qui assailliront l'Eglise dans les derniers jours, on peut être certain que Pierre et 
Jean se retrouveront alors |dans la Vallée de Josaphat| pour être les serviteurs obéis¬ 
sants du Maître incomparable qui a pu dire : “Celui qui me suit ne marche pas dans les 
ténèbres, mais il aura la Lumière de la Vie”, (in Réflexions d'un chrétien sur la Franc- 
Maçonnerie - L'Arche Vivante des Symboles, p. 250. Editions Traditionnelles, 
1996 ). 

3) Etudes sur la Franc-Maçonnerie et le Compagnonnage, Tome 2, chapitre : “Les 
hauts grades maçonniques", p. 268 à 272. Ce texte a été primitivement publié dans la 
revue “La Gnose” en mai 1910, sous la signature de “Palingenius", un des pseudo¬ 
nymes de R. Guénon. 

4) I/auteur minimise les protestations et les prises de position des “Anciens" à l'encon¬ 
tre du comportement et des insuffisances des “Modernes" qui créèrent la Grande Loge 
de Londres en 1717 ; elles furent très fermes, et leur action traditionnelle —et celle de 
leurs continuateurs-, même si elle n 'a pas laissé de traces documentaires réelles, s'éten¬ 
dit bien au delà de l'Union. Sur la “ querelle" entre les “ Anciens" et les “Modernes" et 
notamment les abandons et actes de vandalisme de ces derniers, consulter : Henry 
Sadler : “Le mythe de la “Grande Loge-Mère” - Faits et fables maçonniques”, 
Traduction préface et commentaires par J. Corneloup, Edit. Vitiano, et le compte¬ 
rendu qu'en fit D. Roman dans la revue “Etudes Traditionnelles” de 1976, n° 451, 
p. 43. 

5) Nous avons l'intention de traiter de cet aspect des choses dans la seconde partie de 
notre article “Opérativité et Maçonnerie spéculative", à paraître prochainement dans 
cette revue. 

6) (Aperçus sur l'initiation. Edition 1953, p. 41, note 1). Les adversaires de la Maçon¬ 
nerie confondent généralement les Obédiences (et les Maçons) avec l'ordre maçonni¬ 
que, celui-ci étant le principe initiatique, de nature intemporelle et inaffectée. Il en 
résulte des équivoques dont la portée n'est pas toujours perçue par les Maçons eux- 
mêmes. Bien sûr, constatant à juste raison les graves déviances des structures obédien- 
tielles, on prend prétexte de celles-ci pour préciser à chaque occasion que l'initiation 
dont bénéficient les Maçons n 'est que “virtuelle ", sous-entendant par là qu 'elle est tout- 
ài-fait négligeable. De là à affirmer —en raison de circonstances et situations particu¬ 
lières, il est vrai, parfois très inquiétantes— que cette influence spirituelle se serait 
résorbée par suite du retrait du “Mandat du Ciel", le pas est vite franchi, ce que n ’hésite 
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pas à faire M. A. lorsqu'il déclare péremptoirement que ce Mandat “aurait" été retiré à 
l'ordre maçonnique. Que peuvent bien en savoir les gens affligés de parti-pris et d'esprit 
de système ? 

Nous avons constaté avec un certain étonnement , dans le dernier numéro de V.L. T., 
une prise de position de la part de nos amis de l'Institut des Hautes Etudes Islamiques , 
sur /‘‘initiation de métier” que , selon eux“ il est illusoire de vouloir retrouver” (p. 42) ; 
de plus , à qui peut bien s'adresser l'expression suivante ? : il est plus répandu (...) de 

supputer sur les applications symboliques de métiers disparus, (...) (p. 34). Ces quel¬ 
ques assertions , si notre interprétation n 'est pas fautive , ne nous paraissent pas de nature 
à favoriser quelque rapprochement traditionnel à partir de l'œuvre de R. Guénon , à 
laquelle ils se recommandent pourtant , notamment en faisant référence à son article : “ Y 
a-t-il encore des possibilités initiatiques dans les formes traditionnelles occidentales ?". 
Dans ce cas précis , nous aimerions croire qu 'il ne s'agit pas d'une position de principe. 

7) Référence supra note 2. 
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Ph. de Vos, La Génèse de la Sagesse, Dervy. 

A partir du Xlle siècle de l’ère chrétienne, le dépôt sacré de la connais¬ 
sance dans la Tradition islamique (1 ) trouve un support définitif dans la 
constitution d’organisations initiatiques, les turûq (pl. de tarîqa). ordonnées 
autour du maître (sheikh), héritier d’une chaîne de transmission remontant 
au Prophète Muhammad, et qui établit la discipline, l’enseignement docrinal 
et la guidance des disciples et des aspirants, parfois rassemblés dans une 
communauté stable et autonome, en exerçant extérieurement une influence 
régulatrice dans l’ordre social et politique. 

La tarîqa naqshbandiyya, du nom de son fondateur éponyme Bahâ' 
ud-dîn Naqshband qui vécut au XlVe s, est aujourd’hui l’une des plus 
importantes confréries soufies dans le monde musulman. 

L’ouvrage de Mr de Vos est une présentation de l’enseignement des maî¬ 
tres naqshbandî-s, du point de vue particulier de l’une des branches actuelles 
de la confrérie, l’ordre naqshbandî-Haqqânî, dirigé par Sheikn Nâzim 
al-haqqânï. La première partie se compose de notices hagiographiques, ran¬ 
gées dans l’ordre chronologique et rassemblant leçons et charismes spiri¬ 
tuels (karâmât) des trente-neuf représentants (2) de la chaîne de transmission 
initiatique (silsila), appelée ici “chaîne d’or”, depuis le prophète Muhammad, 
auquel remontent normalement toutes les lignées initatiques soufies, jus¬ 
qu’au maître présent de l’ordre haqqânî, Sheikh Nâzim. La deuxième partie 
du livre lui est exclusivement consacrée, comprenant des éléments biogra¬ 
phiques, des extraits transcrits de son enseignement oral (nudhâkarât) et de 
ses conférences, le dernier châpitre étant l’occasion pour l’auteur, qui est dis¬ 
ciple de Sheikn Nâzim et qui le présente normalement comme le Pôle de son 
époque, de développer, à partir des études de René Guénon et de Michel 
Vâlsan, quelques considérations d’ordre eschatologique, sur la venue du 
Mahdî suivant le symbolisme de la lettre Nûn et la tradition du “Tâbût” ada- 
mique. Comme d’autres confréries soufies, la naqshbandiyya s’est ramifiée 
au cours de son évolution historique. Sheikh Bahâ’ ud-dîn Naqsnband (le 
mot persan “naqshband” signifie littéralement : peintre, illustrateur ; d’un 
point de vue ésotérique, il désigne celui qui fixe dans le cœur l’impression du 
non divin “Allâh” au moyen de la concentration intérieure) hérita des kha- 
wâjagân (“les maîtres de sagesse”), une lignée de maîtres soufis installés en 
Transoxiane, les principes spirituels, constitutifs du taçawwuf (ésotérisme 
islamique), qui devaient caractériser la voie naqshbandiyya. Le plus illustre 
des Khawâjagân, Sheikh ‘Abd-al-Khâliq Ghidjuwânî, transmit par voie sub¬ 
tile, suivant le mode uwaysî (3) , à Bahâ’ ud-dîn, la science du dhikr khâfî 
(invocation cachée et silencieuse) qu’il avait lui-même reçu de Khidr, l’initia¬ 
teur mystérieux et immortel symbolisant la science principielle (’ilm laddu- 
nâ, la science d’auprès de Nous, Cor.XVIII, 65), ainsi que l’instruction des 



huit règles de la discipline initiatique : la conscience du souffle, regarder où 
l'on pose le pied, voyager vers son pays (il s’agit de la patrie divine), la 
retraite parmi les hommes, le rappel de Dieu ( le dhikr d’Allâh), le retour à 
Dieu, la vigilance, la concience de la présence divine (dans l’invocation). 
Sheikh Bahâ’ ud-dîn les compléta par trois règles supplémentaires : le 
contrôle des évènements (l’examen de nos actes), le contrôle de la numéra¬ 
tion (les invocations par des formules rituelles répétées un certain nombre 
de fois), le contrôle du cœur (réceptable de la Présence divine). 

Le lien entre maître et disciple, à la base de toute méthode de réalisation 
spirituelle, reçoit, dans la naqshbandiyya, un traitement spécial : dans la râ- 
bita, le disciple se concentre sur l’image de son sheikh, visualisé par la faculté 
imaginative (Khayâl), en tant que représentant de la forme mnuhamma- 
dienne de l’homme universel, et doit s’éteindre dans sa rûhaniyya (réalité 
spirituelle du maître). Inversement le tawajjuh est le pouvoir du maître de 
projeter immédiatement dans l’être du disciple la science, l’état, la station ou 
le dévoilement spirituels correspondant à la disposition de ce dernier et à la 
volonté de son instructeur. La mise en œuvre de ces techniques suppose la 
suhba (compagnie initiatique) qui est un des fondements de l’Islam et trouve 
son origine dans la communauté du Prophète Muhammad et de ses compa¬ 
gnons. Le Coran commande aux croyants :“...craignez Allâh soyez avec les 
véridiques (al-çàdiqïn)”.(Cor,IX, 119) Antérieurement à la lignée des 
Khawâjagân, la tarîqa naqshbandiyya est affiliée au célèbre soufi Abû Yazîd 
al-bistâmî (IXe siècle) qui lui transmet la science des malâmatiyya du Kho- 
rassan (province au nord de l’Iran), les “gens du blâme”, la plus haute catégo¬ 
rie initiatique de l’Islam, qui, suivant Ibn ‘Arabi, “sont non seulement les plus 
rigoureux dans leur conformité intérieure et extérieure à la Loi sacrée (et 
c’est cela qui leur attire le ‘blâme’ des infidèles, des hypocrites, des tièdes et 
des bien-pensants), mais encore, que malgré les hauts degrés qu’il peuvent 
avoir atteint, iis n’affirment, ni ne laissent aucunement voir une excellence 
personnelle - sauf en cas d’ordre divin et se confondent toujours, par leur 
comportement, dans toute la mesure du possible avec le commun des êtres 
traditionnels, ne contrariant jamais l’ordre régulier des choses. Or c’est sur¬ 
tout sur cette catégorie initiatique que repose tout l’édifice de la tradition 
vivante” (M.Vâlsan) (4) . On voit par là l’importance de cet apport sur la matu¬ 
ration de l’enseignement naqshbandi dont certains éléments distinctifs, 
comme l’invocation silencieuse (dhikr khâfï) ou la “solitude dans la foule”, 
sont d’inspiration malâmatiyya. 

Dépositaire de la science ésotérique de l’Islam, l’enseignement spirituel 
des turûq est tout entier fondé sur la conformité à la Loi sacrée (al-shâri ‘a) 
révélée dans le Coran ainsi qu’à la tradition prophétique (al -sunna) consti¬ 
tuée par les paroles et les actes de l’envoyé d’Allâh. René Guénon précise à 
ce sujet que “le soufisme (...) est arabe comme le Corân lui-même, dans le¬ 
quel il a ses principes directs” (5) . La tarîqa naqshbandiyya est réputée pour 
son active fidélité à ce principe, parfaitement réalisé par l’Imâm (chef et 
guide de la confrérie, Abû Bakr al-çiddîq (le véridique, éminent compagnon 
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et premier califie du prophète Muhammad, tant dans l’ordre ésotérique où il 
hérite de la fonction de Pôle (qutb) et de la station spirituelle (maqâm) de la 
siddîqiyya ( la véridicité absolue), que dans l’ordre éxotérique, gardien de la 
Loi sacrée dont il établit, avec intransigeance, l’autorité définitive sur toute 
l’Arabie. Toutes les chaînes de transmission initiatique remontent à Abû 
Bakr ou à ’Alî le gendre du prophète Muhammad. René Guénon remarque : 
«il est dit, en effet, que le Prophète enseigna la “science secrète” à Abou- 
Bekr et à Ali, et c’est de ceux-ci que procèdent les différentes écoles. D’une 
façon générale, les écoles arabes se recommandent surtout d’Abou-Bekr, et 
les écoles persanes d’Ali : et la principale différence est que, dans celles-ci, 
Fésotérisme revêt une forme plus “Mystique”, au sens que ce mot a pris en 
Occident, tandis que, dans les premières, il demeure plus purement intellec¬ 
tuel et métaphysique” (6) . La tradition rapporte que lors de l’émigration (hijra, 
l'Hégire) à Médine, le prophète Muhammad et Abû Bakr, poursuivis par les 
mecquois polythéistes se réfugièrent dans une grotte. Cet épisode est men¬ 
tionné dans le Coran :“...quand ils étaient tous deux dans la grotte, il dit alors 
à son compagnon :‘ne t’afflige pas, Allâh est avec nous’. Allâh fit descendre 
sur lui sa sakina (la présence divine, la grande Paix) et plaça la parole des 
infidèles au degré le plus bas tandis que la parole d’Allâh est au degré su¬ 
prême” (Cor., IX, 40). La Grotte est un symbole du cœur, réceptacle de l’in¬ 
fluence spirituelle transmise, par l’intermédiaire du prohète Muhammad à 
son héritier Abû Bakr. Il existe de nombreuses traditions (hadîth) sur l’excel¬ 
lence d’Abû Bakr. L’une d’entre elles dit : “Rien ne m’a été révélé que je n’aie 
pas versé dans la poitrine d’Abû Bakr”. D’après Ibn c Aribi (Fût, ch.73), Abû 
Bakr, est le “détenteur du secret”. IL n’y a pas d’intermédiaire entre l’envoyé 
d’Allah et lui :“il possède la ‘çiddîqiyya”(la station de la véridicité absolue), il 
détient “la lumière de la foi perçue nécessairement par l’oeil de son cœur”, 
car “celui qui croit grâce à la lumière de son cœur ne s’appuie pas sur des 
preuves extérieures à la parole de l’envoyé”. Mais Abû Bakr est gratifié spé¬ 
cialement de la station de la proximité, (maqâm al-qurbâ ) qui est la plus 
élevée avant la prophétie légiférante réservée aux envoyés divins (rusul), en 
vertu de sa proximité de l’envoyé d’Allâh et de la supériorité de la science sur 
la foi ; “la lumière de la science de l’attestation de l’Unicité divine (al-tawhïd) 
ne dépend pas de la venue de l’envoyé ou de sa parole. Car les savants dans 
l’Unicité divine attestent par celle-ci la Réalité principielle (Allâh) avant 
cela”. Abû Bakr est,“dans son être propre (kawnihi) la possesseur du secret, 
entre la station de la siddîqiyya et la prophétie légiférante”. 

La science d’Abû Bakr et de ses héritiers directs, les çiddîqiyyun, est la 
source de l’enseignement de la tarîqa nqshbandiyya. Mais elle prend d’autres 
héritages, comme celui d’un autre célèbre compagnon du prophète Muham¬ 
mad, Salâm al farsî, iranien antérieurement chrétien, non arabe, mais 
incorporé dans la famille de l’envoyé d’Allâh suivant sa parole :“ Salmân est 
d’entre nous, les gens de la maison”. Cette tradition atteste de l’intégration 
des sagesses antérieures à l’Islam dans la forme muhammadienne qui, 
suivant une autre parole prophétique, reçoit la “somme des paroles” 
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(jawâmi‘al-kalim). Du point de vue ésotérique, la famille du prophète (ou les 
“gens de la maison”) correspond à “différents modes de participation à la 
réalité ésotérique du Prophète” (M. Vâlsan). D’après Ibn‘Arabi (Fût, 
châp.29), “Allâh a purifié les “gens de la maison” de toute souillure et les a 
associés à son envoyé dans cette dignité. Salmân est l’un d’eux, “il a hérité 
éminemment de la station spirituelle des “gens de la maison” en étant parmi 
les plus savants des droits (huqûq) d’Allâh sur ses serviteurs...et le plus fort 
dans leur accomplissement”. 

Parmi les successeurs de Bahâ’ud-dîn, Naqshband, faisant partie de la 
“chaîne d’or” de l’ordre naqshbandî-haqqânî, on mentionnera les maîtres cé¬ 
lèbres : Khwâja Ahrâr, Sheikh Sirhindî et Sheikh Khâlid Baghdâdî, dont 
l’œuvre vivificatrice, tant dans le domaine doctrinal que dans celui de l’ac¬ 
tion, est caractéristique de l’esprit de la tarîqa naqshbandiyya. 

Dans la présence de khwâja ‘Ubaydu-llâh Ahrâr, surnommé Hadrat al- 
Ihsân (la présence de l’excellence), que deux générations séparent de Sheikh 
Bahâ’ ud-dîn, la confrérie rayonne dans toute la transoxiane et s’illustre par 
sa volonté d’établir rigoureusement la Loi sacrée de l’Islam (al-sharî’a) en 
tant que principe du gouvernement politique et de l’ordre social. Sheikh Ah¬ 
râr interviendra ainsi directement dans les rivalités des princes timourides 
pour le contrôle de la région, jusqu’à lever des troupes en faveur du victo¬ 
rieux, Abû Sa’îd, qui deviendra son disciple et l’associera au pouvoir. Ces 
liens entre les Sheikh-s naqshbandî-s et les sultans se maintiendront par la 
suite, dans toute l’Asie centrale, tandis que la confrérie, se répand, dès cette 
époque, dans le reste du monde musulman. 

C’est dans l’Inde moghole qu’apparaît, au XVIe siècle, Sheikh Ahmad 
Farûq sirhindî, surnommé “le rénovateur du Ile millénaire “(de l’Hégire), 
remarquable savant, auteur d’un célèbre recueil de lettres (maktûbât) qui dé¬ 
veloppe, dans la tradition de la confrérie, l’idée de la précellence de la Sharî’a 
et de la sunna dans la voie de réalisation soufie (tarîqa), celle-ci n’est rien 
d’autre que l’accomplissement parfait de la Loi sacrée coranique (sharî‘a) et 
l’observance de la tradition prophétique (sunna). Cette “voie sèche”, dans la¬ 
quelle l’obtention des états spirituels (ahwâl) est contingente, vise la “servi¬ 
tude parfaite” (ubûda), désignation muhammadienne de l’Identité suprême, 
dans l’opération de la servitude en général (ubûdiyya ) qui consiste précisé¬ 
ment dans l’exécution des rites obligatoires prescrits par la Loi sacrée (sha- 
rf a). Sheikh sirhindî insiste sur le lien effectif (nisba) entre le disciple et le 
maître, reprenant l’indication de khwâja Ahrâr selon laquelle “l'ombre du 
guide spirituel est meilleure que le dhikr (invocation) du Vrai (nom d"Al¬ 
lâh)”. Il explicite un célèbre adage naqshbandî énonçant “l’inclusion de la fin 
dans le commencement ” (de la voie initiatique ) : la compagnie directe du 
maître donne le goût immédiat (jadhba) du but ultime de la voie (sulûk), c'est 
à dire la “Vision Essentielle”/ 7 ), grâce au pouvoir du tawajjuh mis en œuvre 
par ce dernier. Cette empreinte initiale permettra au voyageur spirituel 
d'authentifier les étapes parcourues dans la voie progressive (sulûk) qu’il 
devra suivre normalement. La doctrine classique du soufisme présente 
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habituellement la jadhba (en tant qu’attraction exclusive de la Présence 
divine) comme résultat du travail accompli dans le sulûk (comprenant une 
série de stations spirituelles —maqâmât— obtenues successivement). L’ori- 
gninalité de la méthode naqshbandîyya tient dans ce renversement qui, 
néanmoins, ne remet pas en cause l’ordre de la marche initiatique. Il importe 
par ailleurs de préciser que l’efficacité de cette méthode suppose un maître 
accompli (sheikh kâmil) dans l’état de réalisation comme dans la fonction de 
guidance et un disciple particulièrement qualifié. La doctrine d’Ibn ‘Arabi, le 
“plus grand des maîtres” (al-sheikh al-akbar) a profondément inspiré tous 
les courants du taçawwuf (l’ésotérisme ishamique ou soufisme), aussi bien 
dans les milieux sunnites que shî’ites, depuis sa formulation et son expres¬ 
sion à partir du XlIIe siècle. Son autorité est confirmée dans l’enseignement 
des maîtres naqshbandî-s. Citons pour mémoire, outre ceux que nous 
venons de mentionner, ‘Abdu al-Rahmân al-Jâmî (disciple de ‘Ubaydullâh 
Ahrâr), ‘Abdu al-Ghanî al-Nâbulusî (XVIIe s.) ou Muhammad Amîn al- 
Kurdî (XIXe s.). 

A la suite de Sheikh Sirhindî “al-mujaddid”, la tarîqa naqshbandiyya est 
fortifiée et la branche naqshbandî-mujjadidî qu’il a fondé s’impose dans le 
monde indien, grâce à l’autorité remarquable de ses successeurs comme 
Khwâja Muhammad Ma‘sûm et Shâh Walîyullâh Dihlawi, fertile dans le 
domaine intellectuel et toujours active sur le plan politique par la défense de 
la sharîa face à la présence hindoue. Il est significatif que Sheikh Sirhindî 
porte, ainsi que ses héritiers directs, le titre de qayyûm (le subsistant ou celui 
qui protège et dirige ; c’est aussi un nom divin : l’immuable, le Subsistant 
par Soi) qui témoigne d’une fonction majeure dans la hiérarchie initiatique, 
particulièrement en ce qui concerne ce que l’ésotérisme islamique appelle le 
tasarruf ( gourvernement ésotérique du monde). La notion axiale de “qayyu- 
miyya” peut être en ce sens rapprochée de celle de Khilâfa ( le califat), envi¬ 
sagé dans son intégralité par l’union de l’autorité spirituelle et du pouvoir 
temporel dans leur principe commun, suivant le modèle d’Abû-Barkr al- 
çiddîq, la figure emblèmentique de la confrérie (8) . 

C’est un maître mujaddidî indien, installé à Delhi, Sheikh Ghulâm ‘Alî, 
qui sera l’instructeur du célèbre Mawlanâ Khâlid al-Bhaghdâdî (XIXe s.), 
autorité dominante de la tarîqa naqshbandiyya dans l’orient arabe et la Tur¬ 
quie ottomanes. La plupart des branches actuellement vivantes de la tarîqa 
sont issues de lui. Continuant la tradition de l’ordre, il apporte un soutient 
actif au gouvernement de l’Empire ottoman qui garantit l’autorité cruciale de 
la shârî'a, surtout dans cette époque troublée où les puissances européennes 
menacent les derniers dépositaires du califat historique. Dans l'enseigne¬ 
ment initiatique, la pratique de la râbita prend une grande importance tandis 
que la retraite spirituelle (khalwâ) de quarente jours (pendant laquelle le 
disciple est placé dans un isolement total sous la direction du maître) est 
introduite. Sur ce dernier point, Sheikh Khâlid promeut une technique 
ancienne en taçawwuf (9) , que la tradition naqshbandiyya a plutôt écarté au 
profit de la suhba, directement attestée par la sunna du Prophète. Les 
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conditions de l’époque moderne peuvent justifier cette décision, en inten¬ 
sifiant le travail du disciple. 

Des nombreux khalîfa-s de Sheikh Khâlid, on retiendra le nom de Sheikh 
Isma’îl al-Chirwânî qui porta la tarîqa dans la caucase. Au Daghestan, la 
confrérie prit la tête de la résistance armée à l’envahisseur russe, l’implanta¬ 
tion de la sharî’a étant l’autre face de ce djihâd (guerre sainte) où s’illustra le 
fameux Sheikh Shâmil, chef de guerre naqshbandî qui ne capitula devant les 
russes qu’en 1859, après plus de vingt ans de combat (10) . 

Cette branche caucasienne est le dernier maillon de la silsila de l’ordre 
naqshbandî-haqqânî aboutissant, après son maître Sheikn ’Abdullâh al-Fâ’iz 
al-Daghestânî, établi à Damas jusqu’en 1973, à Sheikn Nâzim al Haqqânî. 

D’après Sheikn Hisham kabbani, son disciple et l’héritier désigné de 
sheikn Nâzim, Sheikn ’abdullâh Daghestânî fait allusion à neuf points “situés 
sur la poitrine de l’homme”, constituant l’architecture microcosmique de 
l'être humain et au centre de laquelle sont disposés, dans un ordre hiérarchi¬ 
que, cinq centres subtils. Ceux-ci, les latifât, expression islamique les chakrâs 
du tantrisme indien, correspondent à autant de stations spirituelles associées 
à un prophète et une couleur symbolique. Mais tandis que les chakrâs hin¬ 
dous sont disposés sur un axe rapporté à la colonne vertébrale dans la forme 
corporelle de l’homme, la doctrine des latîfât en fait, suivant la perspective 
muhammadienne où le Cœur est “la réalité centrale de l’être” et “la faculté 
ou l’organe de connaissance intuitive” (selon les indications de M. Vâlsan), 
autant d’enveloppes de celui-ci. La concentration s’effectue donc à partir du 
latîfa al qalb (centre subtil du cœur, prophète Adam, couleur jaune), à tra¬ 
vers, successivement, latîfa al-sirr (centre subtil du secret, prophète Noé, 
couleur rouge), latîfa sirr al-sirr (centre subtil du secret, prophète Abraham 
et prophète Moïse, couleur blanche) (11) , latîfa al-khafiyya (centre subtil 
caché, prophète Jésus, couleur verte), jusqu’au latîfa al-akhfâ (centre subtil 
suprême le plus caché, prophète Muhammad, couleur noire) où se dévoile la 
haqîqa muhammadiyya, (réalité muhammadienne), principe de la Manifes¬ 
tation universelle. 

On trouve une doctrine équivalente chez un soufi iranien, ‘Alâ’u al-dawla 
al-Semnânî (XlVe s.), affilié à la tarîqa kubrâwiyya, confrérie soufie remon¬ 
tant au Sheikn Najmuddîn Kubrâ, originaire d’Asie centrale (région du 
Khwârezm) comme la naqshbandiyya, avec laquelle elle a beaucoup d’affini¬ 
tés. Cette fois les latîfât sont au nombre de sept, associées de la même façon à 
autant de prophètes et de photismes colorés, les degrés de réalisation corres¬ 
pondant aux étapes du voyage ascensionnel (mi’râj) conduisant à la station 
du “jujubier de la limite” (Cor.LIII, 14), intermédiaire entre la manifestation 
universelle et le domaine principiel (du point de vue de l’Esprit universel 
identifié à l’intellect premier ou rûh muhammadî, l’esprit muhammadien, 
projection du verbe divin) (I2) . 

Quant aux “neuf points”, leur ouverture suivant des règles appropriées et 
grâce au “contact spirituel” établi avec “le maître autorisé qui les contrôle 
"(un collège de neuf maître nqshbandi-s les régit en permanence selon un 
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mode uwaysî) commande le don de sciences initiatiques (maîtrise de l’âme 
individuelle, degrés d’intériorisation du dhikr dans le Cœur) correspondant 
aux cinq centres subtils (latîfât). 

C’est probablement de cet enseignement de Sheikh ’Abdullâh al’daghes- 
tânî que le célèbre Gurdjieff, qui l’a rencontré, a tiré sa théorie de l’énnéa- 
gramme, montrant comment l’utilisation irrégulière de la Doctrine tradition¬ 
nelle conduit aux déviations du néo-spiritualisme moderne. 

A notre époque, le Taçawwuf pénétra initialement en occident dans le 
monde latin par la voie méditéranéenne. La tarîqa shâdhuliyya (du nom de 
son fondateur l’Imâm Abu al-Hasan al-Shâdhulî, au XHIe s.), établie en 
Afrique du Nord et représentée par le célèbre Pôle algérien Sheikh Ahmad 
al-‘Alâwî porta l’influence spirituelle (comprenant le mode de réalisation 
spirituel christique inclus dans la forme muhammadienne) en France parmi 
les suivants de René Guénon, tels Sheikh Mustaphâ ‘abdu-l-‘Azîz qui établit 
une branche de la tarîqa à Paris. On se souvient qu’un autre maître shâdhulî, 
du début du siècle, Sheikh Elîsh al-Kabîr inspira à René Guénon le livre “Le 
Symbolise de la Croix”, ouvrage “qui concerne au plus haut point les moda¬ 
lités occidentales de participation à l’intellectualité traditionnelle” 
(M. Vâlsan). A cette silsila shâdhuliyya se superpose la silsila akbariyya re¬ 
montant à Ibn ‘Arabî. Celle-ci véhicule la science et la doctrine initiatiques 
complètes du sceau de la sainteté muhammadienne. La constitution de cette 
organisation unique en occident assure la présence de l’ésotérisme islami¬ 
que, par un enseignement doctrinal orthodoxe centré, suivant les indications 
providentielles données par l’œuvre de rené Guénon, sur l’essence intellec¬ 
tuelle de la connaissance métaphysique, associé à la discipline fondée sur 
l'héritage de la tradition prophétique muhammadienne. 

Un autre courant est présenté récemment par la tarîqa nashbandiyya, 
spécialement l’ordre naqshbandî-naqqânî dirigé par Sheikh Nâzîm, péné¬ 
trant en Occident par la voie continentale, dans le monde germanique et 
anglo-saxon, s’adaptant à sa mentalité, s’occupant d’abord de gagner à l’Is¬ 
lam le plus grand nombre, occultant l’intellectualité au profit de l’action 
communautaire, la tarîqa restant le support d’une bénédiction protectrice 
qui doit connaître la plus grande expansion possible. Mais le principe de 
l’activité de la confrérie, qui lui assure sa légitimité, est l’établissement de la 
loi sacrée de l’Islam (châri’a) sur laquelle repose, comme on l’a vu, l’ensei¬ 
gnement du Taçawwuf en général, et de la tarîqa naqshbandiyya en particu¬ 
lier. Le plus grand nombre des affiliés à la confrérie qui bénéficient de la 
bénédiction protectrice (tabarruk) donnée par le maître ont “simplement 
qualité de mutabarrik (“béni” ou “initié”), et ne sortent guère de la perspec¬ 
tive éxotérique qu’ils veulent vivre avec intensité” (F. Schuon). Le petit nom¬ 
bre des disciples proprement dit reçoit le rattachement initiatique (sulûk), 
“avant qualité de sâlik (“qui voyage”) et qui suivent la voie tracée par la tradi¬ 
tion initiatique”(F. Schuon). 

L’intervention de la tarîqa naqshbandiyya dans l’ordre temporel et le 
déploiement de son activité normale dans l’ordre spirituel trouvaient leur 
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légitimité et leur efficacité dans l’unité traditionnelle du Dâr al-Islam (13 ). 
Cette règle ne s’applique pas à l’occident moderne qui est par nature hostile 
et étranger aux principes sacrés qui ordonnent le monde de la Tradition. 
Néanmoins, René Guénon note qu’“un centre spirituel, quel qu’il soit, peut 
agir en dehors de sa zone d’influence normale, soit en faveur d’individus par¬ 
ticulièrement ‘qualifiés’,(...) soit en vue d’un but plus général” (14 ). 

C’est, le cas échéant, cette dernière possibilité qui concerne faction de 
l’ordre naqshbandî-haqqânî en occident dont la propagation s'accompagne 
nécessairement d’une extériorisation de l’enseignement soufi dont 
témoignent les “conférences” de Sheikh Nàzim, données en annexe dans 
l’ouvrage de Mr de Vos : dans un langage simple et imaginé, sont évoqués 
universalité de l’Amour divin, moteur de la Création et de l’aspiration spiri¬ 
tuelle des êtres, l’idolâtrie cachée de “l’ego”, cause de la misère de l’occident. 
Des thèmes plus directement liés à la tradition naqshbandiyya concernent 
les bienfaits de la compagnie des frères de la confrérie et du guide spirituel 
(suhba), l’exemplarité et la générosité du Prophète de l’Islam. L'unicité di¬ 
vine (tawhîd), principe doctrinal de l’Islam, inspire, dans un dernier extrait, 
des explications sur la manifestation de l’Essence dans les Noms et Attributs 
divins, chaque être étant gouverné par un Nom particulier. 

Sheikh Nâzim déclare notamment être “envoyé par les centres spirituels 
pour (s)’occuper des pays occidentaux” et Mr de Vos met directement cette 
“mission” en rapport avec la fin du cycle cosmique et la venue imminente du 
Mahdî (le bien-guidé) sur laquelle son maître insiste fréquemment. 

Cet aspect cyclique, secondaire du point de vue métaphysique, est au 
centre des préoccupations de l’auteur, dans la dernière partie du livre, qui 
met à contribution deux articles de M. Vâlsan pour étayer son argumenta¬ 
tion. Celle-ci tend à suggérer au lecteur, par un jeu de correspondances, que 
Sheikh Nâzim est, en tant qu’héritier de la tarîqa naqshbandiyya, un précur¬ 
seur du Mahdî! D’autre part, le dépôt de la Tradition primordiale, représenté 
par le Tabût adamique, qui a, comme l’Arche d’Alliance des hébreux, la 
forme d’un coffre, contenant les insignes de l’autorité du sacerdoce et véhi¬ 
cule de la Présence divine (Shekina en hébreu, sakina en arabe), est préservé 
au cours du cycle cosmique dans les formes traditionnelles jusqu’à son 
actualisation finale par le Christ de la seconde venue, identifié, sous un cer¬ 
tain rapport au Mahdî, annoncé par la tradition islamique. Mr de Vos prête 
aux saints ‘Isâwî-s (ceux dont “le type spirituel est l’esprit de Jésus en tant que 
possiblilité contenue dans la forme Muhammadienne générale”(M. Vâlsan) 
une fonction spéciale dans la préservation de cet héritage. Quant au Mahdî, 
c’est le dernier calife dans l’ordre temporel qui rétablira le règne de l’Esprit 
sur la Terre après avoir vaincu l’antéchrist. Dans l’ordre spirituel, la science 
ésotérique fondée sur “le symbolisme des lettres et des nombres”(M. Vâlsan) 
dont il a la maîtrise, lui donne un pouvoir interprétatif et opératif du Verbe 
divin correspondant au “magistère apocalyptique de transposition et d’uni¬ 
versalisation spirituelles, engagent toutes les forces sacrées et s’appliquant à 
l'ensemble du domaine traditionnel” (M. Vâlsan). D’après le hadith 
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(tradition orale muhammadienne), il est identifié au Christ de la seconde 
venue, ou prépare sa venue et le rencontre après sa descente à Damas. Leur 
fonction eschatoligique est, en tout cas complémentaire comme le montre 
l’application à leur sujet du symbolisme de la lettre arabe nûn, semblable à 
un demi-cercle inférieur avec un point central (rapportée au Mahdï). La par¬ 
tie supérieure et invisible du nûn, lorsqu’elle apparaît, permet de composer 
la figure du cercle complet avec son point central qui est le symbole solaire 
du Christ en tant que “soleil de justice”. Le soufi Çadr al-Dîn al-qunâwî, dis¬ 
ciple direct d’Ibn ’Arabî, donne l’explication suivante que le Madî est le 
sceau du Califat extérieur tandis que le Christ “scelle le Califat inconditionné 
(mutlaq) qui procède directement d’Allâh” (cité par Ch.-A. Gilis). C’est ainsi 
dans l’arche de l’Islam (symbolisée par le nûn), établi par le Mahdï en tant 
que loi sacrée générale au moyen de l’Epée, c’est à dire le pouvoir régalien 
par lequel l’ordre sacré est imposé, que se réalise l’intégration de toutes les 
formes traditionnelles, “afin de rendre possible le retour ‘aux origines’ par 
lequel la fin du cycle devra rejoindre son commencement” (René Guénon) 
(15), suivant le symbolisme de l’arc en ciel (la partie supérieure du nûn). Ce 
sont les possiblités contenues par ces dernières qui sont représentées par les 
sept vizirs (ministres) du Mahdï et, selon une autre perspective, les sept 
dormants de la caverne. IL faut, d’autre part considérer qu’“il y a toujours, à 
l’intérieur du cycle traditionnel proprement dit, un septénaire de formes 
traditionnelles principales qui représentent sur terre le septénaire des in¬ 
fluences planétaires”(M. Vâlsan). On peut envisager la doctrine islamique 
relative au Mahdï et au Christ de la seconde venue comme une explication, 
propre à la fonction récapitulatrice de l’Islam de ce que la tradition chré¬ 
tienne et la tradition hindoue réfèrent respectivement au Christ Glorieux et 
au Kalki-Avatâra. On se souviendra de cette remarque de René Guénon : “Il 
serait d’ailleurs vain de vouloir chercher dès maintenant à savoir quand et 
comment une telle manifestation se produira, et sans doute sera-t-elle fort 
différente de tout ce qu’on pourrait imaginer à ce sujet ; les ’mystères du Pôle 
’(al-asrâr al-qutbâniyya) sont assurément bien gardés, et rien n’en pourra 
être connu à l’extérieur avant que le temps fixé ne soit accompli’^ 16) . C’est 
pourquoi il convient d’aborder cette question avec la plus extrême prudence, 
tant la contre-tradition est active à exploiter le désordre ambiant, les âmes 
désorientées étant promptes à s’exalter à toute annonce messiannique. 

Georges SERVANT 


NOTES: 

1) Le dépôt de confiance (Amâna) est confié à Adam lors du pacte primordial 
(mithâq). Il est intégralement actualisé par Muhammad, le sceau des prophètes. 

2) Bien que mentionné dans la silsila, le Khidr, qui échappe à la condition ordinaire 
des mortels, n ’est pas compté parmi les autres transmetteurs. 

3) Le yéménite Uways al-Qarani connut le prophète Muhammad sans l’avoir rencon¬ 
tré. L’adjectif formé sur un nom (uwaysî) sert à désigner, dans l’ésotérisme islamique, 
la catégorie des soufis recevant la guidance d’un maître, vivant ou disparu, par une voie 
subtile. 
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4) Sur Abu Yazîd al-Bistâmî, in l’Islam et la fonction de René Guénon, Paris, 1984. 

5) Le soufisme, in Le Voile d’Isis, No 176-177,1934. 

6) Compte-rendu de livre, in Etudes sur l’Hindouisme, p.I20. 

7) L'expression est de M. Vâlsan pour désigner le terme de la voie de réalisation, cf. Le 
livre de l’Extinction, p.I8, Paris, 1984. 

8) Cependant, le prophète Muhammad réalise éminnement le Califat intégral lors de 
sa manifestation finale à la station louangée (al maqâm al-mahmûd). 

9) M. Vâlsan, in La Parure des Abdâl, p.3I, Paris, 1992. 

10) Dans une certaine mesure, la guerre actuelle en Tchéchénie s’inscrit dans cet ordre 
de choses. 

11) Sur cette association spéciale du latîfa sirr al-sirr avec deux prophètes simultané¬ 
ment, les rapporteurs de l’enseignement de Sheikh ’Abdullâh al-Daghestanïse conten¬ 
tent d’expliquer qu”Abraham et Moïse...représentent la présence de Dieu sur la Terre. 
Dieu a fait d’Abraham le symbole de tous ses califes sur cette terre comme il est dit dans 
le verset (coranique) de la création de l’Humanité (Cor., Il, 30.). Moïse est béni avec 
l’audition et la conversation avec Dieu qui sont les deux attributs essentiels de la 
connaissance”.(Sheikn Isham Kabbani, the NaqshbandîSufi Way, Chicago, 1995.) 

12) cf. H. Corbin, Les sept organes subtils de l’homme selon ’Alâoddawleh Semnânî, 
in “En Islam Iranien, vol. III, Paris, 1972. 

A propos du Jujubier de la limite (sidra al-muntahâ), il est mentionné une seule fois 
dans le Coran, dans la première partie de la sourate “l’Étoile” (LUI, versets 14 et 16). 
C’est un des noms de la Réalité Muhammadienne (analogue au Logos spermatikos ap¬ 
pliqué au Christ dans le christianisme oriental). L’Emir Abd al-Qâdir l’appelle la 
“réalité intermédiaire la plus élevée” (al-barzakhiyya al-kubra) où s’achève la voie de 
réalisation ascendante des initiés accomplis (kummâl), leurs actes et leurs sciences” 
(kitâb al-mawâqif ch. 89 ; voir Abd al-Kader, Le livre des haltes, nouvelle traduction 
par A. Khurschîd, Lyon, 1996). Intermédiaire entre la plus élevée des sphères plané- 
tairs, celle de Saturne, demeure symbolique du Prophète Abraham, dépositaire de la 
Hanîfiyya (‘la règle de vie des Hunafâ ’ (sing. hanîf), les Sages purs et unitaires, consa¬ 
crés à une adoration absolue et illimitée de la Vérité métaphysique, suivant M. Vâlsan) 
qui est en Islam une désignation de la Tradition primordiale, et la sphère des Tours zo¬ 
diacales, limite entre la manifestation formelle et informelle, c’est ausi l’arbre de Vie au 
centre du Paradis terrestre (voir notamment le récit d’Ibn Arabi, Futûhât, ch. 167, trad. 
S. Ruspoli, Paris, 1981). Dans sa dimension verticale, Le jujubier de la limite est l’axe 
du monde suivant lequel s’effectue la partie ascensionnelle du Voyage Nocturne du 
Prophète et la réalisation des états supra-individuels de l’Etre, jusqu’à “l’intervalle des 
deux arcs au plus près” (Cor. LUI, 9), qui exprime le “passage au delà de la dualité” (M. 
Vâlsan). Sa position centrale dans l’ordre cosmologique (intermédiaire entre les 
mondes formel et informel) correspond, par transposition dans Tordre métaphysique, 
au principe de la manifestation universelle (intermédiaire entre la Réèalité principielle 
et le domaine conditionné), c’est-à-dire, suivant le commentaire de Qâshânî (Ta’wîlât 
al-Qur’ân, explication des versets 13 et 14 de la sourate “l’Étoile” : “Et vraiment il Ta 
vu, dans une autre halte, près du jujubier de la limite”) à “l’Esprit suprême au delà 
duquel il n’y a plus ni détermination ni degré quelconque. Il n’est au-dessus de lui que 
Tlpséïtépure (al-huwiyya al-mahda)”. 

Il correspond encore, d’un point de vue initiatique, à la station muhammadienne qui 
est celle de l’Homme universel, identifié à la Volonté divine (al-mashî’a), qu’Ibn Arabi 
désigne par ailleurs comme “la réalité intermédiaire suprême” (al barzakh al a’iâ) 
(Futûhât, ch. 312, cité par Ch. A. Gilis, in les Sept Étendards du Califat, Paris, 1993). 
On peut remarquer que la lumière éblouissante qui émane du jujubier de la limite (voir 



Ibn Arabi, Fut., ch. 167 et 367, cité par M. Chodkiewicz, in Le Sceau des Saints, Paris 
1986) est le «Voile dAllah» suivant la tradition : «que Son Voile est la lumière» citée 
par Ibn Arabi, in Fut, ch. 67, qui est “l’essence (dhât) de V “Esprit” (Er-Rûh), et celui-ci, 
lorsqu’il est envisagé au sens universel, s’identifie à la Lumière elle-même ; c’est pour¬ 
quoi les expressions En-Nûr el-muhammadî et Er-Rûh el-muhammadî sont équiva¬ 
lentes, l’une et l’autre désignant la forme principielle et totale de l ,u Homme Universel” 
(R. Guénon, in Aperçus sur l’initiation, ch. XL VII). Notons que ces deux expressions 
arabes utilisées ici par R. Guénon sont d’autres désignations traditionnelles de la 
Réalité muhammadienne (al-haqîqa al-muhammadiyya). 

(13) La géographie sacrée distingue, en Islam, le Dâr al-Islam ("maison” ou lieu de 
l’Islam, domaine terrestre régi par la Loi sacrée de l’Islam, et le Dâr al-Harb (“maison ” 
ou lieu de la guerre) comprenant le reste du monde où cette Loi sacrée n’est pas établie 
fermement. 

14) Aperçus sur l’Initiation, p.69 ; 

15) Etudes sur l’hindouisme, p.II4. 

16) Aperçus sur l’Initiation, p.258. 


Le sens du Surnaturel, Jean Borella, 

2 e éd., “Ad Solem”, Genève, 1996, 250 p. 

Nous saluons avec plaisir la réédition de ce livre publié une première fois 
il y a dix ans, en 1986, aux éditions de “La Place Royale”. C’est un ouvrage 
qu’il faut absolument lire, si on ne l’a pas déjà fait, et relire de toutes façons, 
d’autant que cette deuxième édition est enrichie de plusieurs chapitres nou¬ 
veaux : sur Luther et le sens véritable du protestantisme, le Modernisme, le 
sens du sacré. Esprit et résistance, la fonction prophétique et sacramentale 
de l’Écriture. 

L’intention de l’auteur, en écrivant cet ouvrage, était de reprendre sous 
une forme plus resserrée, mais d’autant plus percutante, les deux thèmes 
fondamentaux de cette somme du christianisme qu’il avait donnée en 1979, 
La Charité profanée, c’est à savoir : le diagnostic du christianisme dévié et 
ses causes, et la nécessité absolue d’un retour au surnaturel par les voies de la 
métaphysique et de la mystique authentiques. 

J. Borella analyse l’état actuel de la religion en Occident en montrant 
comment et pourquoi à peu près tous les chrétiens, y compris les autorités 
ecclésiastiques, ont été gagnés par l’hérésie moderniste. Il montre claire¬ 
ment, en particulier, la différence radicale, d’où sa gravité, entre elle et les 
hérésies du passé. Ces dernières, jusqu’au XVI e siècle, restaient toutes à 
l’intérieur du cadre chrétien, car il existait chez toutes un accord implicite sur 
un point, à savoir que la foi est un acte de l’intelligence ; elles professaient 
toutes une foi qui, mises à part les divergences avec l’orthodoxie, était une 
foi-vérité, une foi intellectuelle et objective. Une première rupture s’est pro¬ 
duite avec Luther, et une nouveauté capitale apparaît alors : la foi devient 
subjective, volontariste, sentimentale et moralisante et toute activité intellec¬ 
tuelle en est rejetée. Les conséquences devaient être très graves et aboutir un 
jour à l’exclusion du surnaturel. 

L’acte de foi, en effet, ne requiert pas seulement la démarche de la 
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volonté, mais encore celle de l’intelligence saisissant la réalité objective. La 
foi exige au surplus la réceptivité de l’être spirituel ou personnel, car c'est cet 
être personnel qui est radicalement transformé par la grâce du baptême, 
acquérant un habitus entitatif qui le rend apte au surnaturel, lui donne ce 
“sens du surnaturel”, c’est-à-dire la capacité de réceptivité spirituelle, vir¬ 
tuelle auparavant, actualisée par la grâce baptismale. Cet habitus fait que les 
réalités spirituelles ont un sens pour l’être en question, ce qui constitue une 
condition pour y croire. Ce sens du surnaturel est de nature intuitive, il est le 
commencement de la gnose initiale et initiatique donnée par le baptême, il 
est le sens des choses divines, des “mystères du Royaume”. 

Ce sens du surnaturel peut être perdu : c’est le cas de l’Occident chrétien 
depuis deux ou trois siècles. Or, sans ce sens, comme le dit bien J.B., “tout le 
discours religieux tombe d’un seul coup du côté de l’absurde et de l’invrai¬ 
semblable”. La conscience chrétienne y succombe, et c’est le modernisme, le 
monde moderne étant entièrement défini par sa négation du surnaturel et la 
fermeture de l’“œil du cœur”. L’hérésie moderniste attaque la foi à sa racine, 
car elle porte sur la condition même de l’acte de foi ; c’est une hérésie moins 
religieuse qu’ontologique et métaphysique. Sa condamnation par l’Autorité 
ecclésiastique n’a pas éliminé le modernisme et, depuis soixante dix ans, il a 
envahi toute l’Église, parce qu’il “est enraciné dans le monde moderne qui lui 
fournit une sorte d’évidence”. 

Ainsi, le christianisme a été submergé par un déisme humanitaire ou ce 
que l’on peut appeler encore “un christianisme idéologique” dont Hans 
Kung a présenté la “somme” dans son livre Être chrétien. 

Ce qui le caractérise c’est la perte du sens du surnaturel : la foi n’est plus 
qu’un phénomène religieux de nature subjective et qui ressortit uniquement 
à l’analyse de son évolution historique. On voit bien ici comment la suréva¬ 
luation de l’histoire chez les modernes, dénoncée par R. Guénon, a eu des 
conséquences catastrophiques. La vérité est que le modernisme est étranger 
à toute métaphysique ; la perte du sens surnaturel chez lui est l’aspect reli¬ 
gieux de la perte du sens ontologique ou intuition de l’Être. Kung, comme 
Loisy, refuse aux dogmes une portée ontologique ; ils ne sont qu’une expres¬ 
sion momentanée de la conscience religieuse, expression qui n’a plus de 
sens, à ses yeux, pour l’homme d’aujourd’hui. Comment, dès lors, se 
demande Kung, ajuster la foi d’hier au monde d’aujourd’hui ? La réponse 
qu’il tente de donner est caractéristique : il ne parle jamais de la Grâce ; pour 
lui tout se joue sur un plan purement humain. Le livre de Kung est bien plus 
grave qu’on ne l’a dit : il témoigne d’une radicale inintelligence de la Foi et de 
la vie chrétienne qui se résout en moralisme humanitaire, se proposant 
ouvertement de substituer l’humanisation de l’homme à sa divinisation. 
Nous touchons ici au cœur du drame, où l’on voit comment la perte du sens 
du surnaturel amène la ruine totale de la religion. 

C’est pourquoi Borella affirme fortement que ce sens du surnaturel 
conditionne toute “recouvrance” chrétienne, et c’est à tracer la voie de cette 
recouvrance qu’il s’attache dans les deux dernières parties du livre. Ces 
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pages sont tellement lumineuses qu’on peut dire sans exagération qu’elles 
nous offrent une quintessence du christianisme, mais aussi tellement denses 
qu’elles découragent l’analyse. Aussi me contenterai-je d’en évoquer les 
grandes lignes, laissant au lecteur le soin et la joie d’en découvrir à chaque 
ligne la richesse. 

La vérité de la Foi que nous fait découvrir le sens du surnaturel réside, 
nous dit J. Borella, dans la contemplation du Corps du Christ qui, considéré 
dans sa signification la plus haute, est “l’Icône du Royaume où Dieu veut glo¬ 
rifier l’âme humaine” en même temps que toute la Création, car le Corps du 
Christ est aussi “la synthèse paradigmatique de l’univers”, l’œuvre de ré¬ 
demption étant intimement liée à celle de la création, puisque la rédemption 
n’est pas autre chose qu’une re-création. La vie retrouvée de la Foi, c’est la 
grâce déifiante ; la gloire ultime, pour l’homme, est la déification opérée par 
son intégration au Corps du Ressuscité. 

A cette occasion, J. Borella nous offre une traduction des pages les plus 
caractéristiques du livre d’un prélat missionnaire du XVII e siècle, Mgr Louis 
Laneau, De deificatione justorume ; un livre resté ignoré en manuscrit au 
grand siècle, publié en 1887, hors de France, et d’ailleurs resté aussi oublié 
et introuvable jusqu’à ces derniers temps (1) . La doctrine de la déification 
n est pas du tout ignorée, comme on l’a dit parfois, dans le christianisme 
occidental qu’une certaine catégorie de gens se plaisent à rabaisser et à déni¬ 
grer. Elle est proclamée ouvertement dans l’expérience des grands mysti¬ 
ques, non seulement chez Eckhart et les Béguines - où elle revêt sa forme la 
plus abrupte - mais encore chez des spirituels chez qui l'on feint de l’ignorer, 
faute sans doute, la plupart du temps, de les avoir lus, tels Sainte Thérèse 
d’Avila et Saint Jean de la Croix. 

Mais l’intérêt de l’ouvrage de Mgr Laneau est d’être un exposé doctrinal, 
un traité en forme posant les fondements de la déification, son mode d’ac¬ 
quisition, par la triple initiation baptismale, eucharistique et paraclétique, 
ainsi que les pratiques spirituelles y afférentes. La voie mystique décrite par 
Mgr Laneau est celle de la mystique de l’Esse, différentes par ses modalités, 
mais non par son but, de la mystique nuptiale, thérésienne et sanjuaniste, par 
exemple. Cette mystique ne comporte ni phénomènes, ni visions, ni extases 
ou révélations ; elle se ramène à un exercice continuel de concentration sur 
le Christ et son Nom, exactement comme la “Prière de Jésus” de la spiritua¬ 
lité byzantine. 

Commentant et développant Mgr Laneau, J. Borella, grâce à sa parfaite 
maîtrise des doctrines métaphysiques et à sa connaissance très précise de la 
théologie mystique, expose de façon lumineuse la voie spirituelle qui mène à 
l’Identité Suprême, dont il nous donne une définition précise, alors que tant 
d’auteurs se contentent d’agiter l’expression dan le vague ; il montre qu’elle 
est parfaitement résumée dans la formule de Saint Paul : “Je connaîtrai 
comme je suis connu”, c’est-à-dire qu’elle consiste dans l’acte d’intellection 
spirituelle par lequel l’être tout entier “réalise” son identité avec son arché¬ 
type présent en Dieu. J. Borella aurait pu dire que c’est l’expérience suprême 
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décrite par Dante dans les derniers vers du Paradis : 

O Lumière en toi même assise, éternelle,... 

Cet anneau qui en toi semblait conçu 
comme se réfléchit une lumière, 
mes yeux l’ayant un moment contemplé, 
dedans son aire, à sa même couleur, 
il me parut de notre image peint... 

Je voulais voir comment l’image au cercle 
se peut conjoindre, et comment lieu y trouve ; 
mais à ce vol ne suffisaient mes ailes : 
quand mon esprit fut frappé par un foudre 
qui son souhait lui portait accompli. (2) 

Jean HANI 


NOTES 

1) Mgr L. Laneau, De la déification des Justes, trad., introd. et notes de J.C. Chenet, 
Éd. “Ad Solem”, Genève, 1993, 262 p. La traduction de la deuxième partie est en 
cours. 

2) Trad. André Pézard, dans Œuvres complètes, coll. de “La Pléiade”. 


* 


* * 


NOTE : Je demande instamment aux personnes qui se sont procuré mon livre LA 
VIERGE NOIRE ET LE MYSTÈRE MARIAL de ne pas tenir compte des para¬ 
graphes 2 et 3 de la page 162. Une erreur d’interprétation du texte de M. Sherrard m’a 
fait commettre une faute tout à fait regrettable à propos de la «cohabitation». Il était 
pourtant évident, d’après l’Évangile, que Marie a conçu le Verbe divin «avant » qu’elle 
et Joseph «eussent habité ensemble » (Mt 1,18). 

La suppression de ces deux paragraphes, qui ne sont d’ailleurs qu’une parenthèse, ne 
rompra pas du tout la suite des idées de mon développement général. 

J.H. 


ERRATA 

Dans VLT N° 66, article de Jean Duprat : «quelques remarques sur 888 et 
666» : page 44, 4 e ligne à partir du bas, lire libbat-îsh et non labbat-îsh. 

Page 45, sixième ligne à partir du bas, il faut lire a ôlàm comme dans la note 9 
qui est correcte, le a représente la lettre a ayin. 

Page 48, première ligne, lire 1,9.10 12 (10 puissance 12) au lieu de 1,9.1012. 
Page 48, dans la note 5, lire Y [î] = 10 au lieu de T [î] = 10. 

Article de Roland Goffin : «Notes sur le gouvernement temporel», page 58, 
l re ligne en haut, lire mutilante et non militante. 
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